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Plotinus 

As one that would draw thru the node of things, 
Back sweeping to the vortex of the cone, 
Cloistered about with memories, alone 
In chaos, while the waiting silence sings: 

Obliviate of cycles' wanderings 
17nas an atom cm creation's throne 
And knew all nothing my unconquered own. 
God! Should I be the hand upon the strings ?! 

But I was lonely as a lonely child. 
I cried amid the void and heard no cry, 
And thenjbr utter loneliness, made I 
New thoughts as crescent images of me. 
And with them was my essence reconciled 
While fear went forth mine eternity. 

E. Pound (em A Lume Spento, 1908) 


The Delphic Oracle Upon Plotinus 

Behold that great Plotinus swim, 
Buffeted by such seas; 
Bland Rhadamanthus beckons him, 
But the Golden Race looks dim. 
Salt blood blocks his eyes. 
Scattered on the level grass 
Or winding through the grove 
Plato there and Minos pass. 
There stately Pythagoras 
And all the choir of Love. 


W. B. Yeats (em The Winding Stair and Other Poems, 1933) 
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RESUMO 

Compoem esta tese de doutoramento a tradugao dos vinte e sete tratados contidos 
nas Eneadas I, II e III de Plotino, um estudo introdutorio a aspectos estruturais, 
estillsticos e fi!os6ficos de sua obra / e ainda a tradugao da Vida de Plotino, biografia 
redigida por Porffrio, discipulo, amigo e editor de Plotino. 


PALAVRAS-CHAVE 

1. Plotino / ca 205 - ca 270. 2. Filosofia Antiga. 3. Neoplatonismo. 


SUMMARY 

This monograph is composed of the translation of the twenty seven treatises 
contained on Plotinus' Enneads I, El and III, an introductory study on his works' 
structural, stylistic, and philosophical aspects, and also the translation of Life of 
Plotinus, written by Porphyry, Plotinus' disciple, friend and editor. 


KEY-WORDS 


1. Plotinus, ca 205 - ca 270.2. Ancient philosophy. 3. Neoplatonism. 



Introdugdo 
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Injbrmagoes preliminares 

Em nossa tradugao das Eneadas e nas referencias que a elas fazemos, 
seguimos o texto da editio minor de Paul Henry e Hans-Rudolf Schwyzer, em 3 
volumes (v. 1 , Vita Plotini et Eneadas I-III; v. 2, Eneadas IV-V; v. 3, Eneada VI, Jbntes 
addendi, addenda et corrigenda ad textum et apparatum lectionum, et index fontium), 
Oxford, Clarendon Press, 1964,1976,1982. 

Para a Vida de Plotino , no entanto, preferimos utilizar a edigao de L. 
Brisson, J.-L. Cherlonneix, M.-O. Goulet-Caze, R. Goulet, M.D. Grmek, J.-M. 
Flamant, S. Matton, D. O'Brien, J. Pepin, H.D. Saffrey, A.-P. Segonds, M. Tardieu, e 
P. Thillet, Porphyre. La Vie de. Plotin II. Etudes d'introduction, texte grec et traduction 
frangaise, commentaire , notes complementaires, bibliografie. J. Vrin, Paris, 1992. As 
diferengas entre o texto dessa edigao e o da editio minor de Henry e Schwyzer sao 
consideraveis e a numeragao das linhas, por vezes, e um pouco diferente. 

As citagoes das Eneadas obedecem ao seguinte padrao: Eneada, tratado, 
posigao cronologica, capitulo e linha; assim, I. 1 [53] 1. 1, por exemplo, remete a 
primeira Eneada, primeiro tratado, quinquagesimo terceiro escrito na ordem 
cronoldgica, capitulo primeiro, primeira linha. Quanto as citagoes da Vida de 
Plotino, V. P. e a abreviagao do titulo, seguida pelo ndmero do capitulo e da linha. 
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L Vida e obra de Plotino 

Devemos ao fenicio Porfnio todas as informagoes que temos sobre Plotino 1 . 
Seu amigo e discipulo, e ele o responsavel pela edigao dos tratados do mestre e por 
uma das mais interessantes biografias da Antigiiidade / Sobre a vida de Plotino e a 
organizagao de seus livros. Diferente de outras biografias da Antigiiidade, a Vida nao 
€ a ilustragao de uma doutrina por anedotas biograficas, mas a apresentagao, feita 
por um discipulo autorizado, de um mestre que e uma luz para as geragoes 
posteriores: "um escrito excepcional, porque seu personagem e excepcional" 2 . 
Desde o inicio do seculo IV / a Vida de Plotino descerra a maior parte das edigoes e 
tradugoes das Eneadas. 

Tendo em conta que a Vida de Plotino 6 um escrito cuja leitura propicia 
grande deleite, cremos que melhor sera ao leitor percorrer a prdpria obra para 
conhecer o fascinante personagem retratado. Dois pontos, no entanto, requerem 
algum esclarecimento: o primeiro € a cronologia da Vida e o segundo, o metodo 
editorial empregado por Porfirio em sua edigao dos escritos de Plotino. 


1 A Suda, ou Suidas - compilagao organizada em ordem aJfabetica, em grego bizantino do seculo X 
d.C., de escolios a obras canbnicas e de trechos de autores anteriores tida como a primeira 
enclclopedia - acrescenta o pormenor de que Plotino teria nascido em Licdpolis, atual Assiut, no 
Egito. Entretanto, essa nao e uma fonte absolutamente segura. 

2 Saffrey, 1992, p. 32. 
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1. Cronologia 

A data dos acontecimentos da Vida foi objeto de numerosos estudos 3 . O 
principal motivo da multiplicacao de trabalhos sobre a cronologia da Vida e o fato 
de Porfirio nao precxsar qual dos varios calendarios romanos utilize. Porfirio nos 
apresenta acontecimentos referindo-os aos anos de reinado dos sucessivos 
imperadores romanos, mas nao diz se os conta a partir dos dies imperii, ou seja, a 
partir do dia da proclamagao da posse imperial, ou a partir do ano civil do 
calendario em uso em Roma, que come^ava no primeiro dia do mandato consular, 
provavel mas nao certamente, em primeiro de janeiro. Alem disso, dificultando 
ainda mais o trabalho dos estudiosos, Porfirio refere-se a um ou a outro ano do 
reinado deste ou daquele imperador, mas nao parece levar em conta que cada ano 
tern doze meses, de modo que a drferenca entre o primeiro e o ultimo ano contado 
pode ser de alguns meses. Por sorte, as alusoes feitas por Porfirio a eventos 
historicos precisos, & dura^ao do reinado de certos imperadores e a determinados 
intervalos de tempo nos permitem construir um quadro cronologico proximo da 
exatidao 4 : 

204/205'. Nasce Plotino, no decimo terceiro ano do reinado de Severo (V.P. 
2. 34-37). 


3 Seguimos o estudo de Goulet, 1982, que apresenta discussao detalhada e extensa bibliografia sobre 
o tema. 

4 O que segue e o desenvolvimento textual do quadro esquematico proposto por Goulet, 1982, p. 


213 . 
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212: Plotino tinha entao oito anos; ainda nessa idade, era amamentado por 
sua ama-de-leite (V.P. 3. 2ss.). 

232: Com vinte e oito anos, Plotino decide dedicar-se & filosofia; depois de 
desiludir-se com varios filosofos celebres em Alexandria, Plotino, aconselhado por 
um amigo, toma-se aluno de Am6nio, com quem permanece por onze anos (V.P. 3. 
6ss.). 

234: Nascimento de Porfirio. 

242: D6cimo primeiro ano dos estudos de Plotino na Escola de Amonio. 

243: Com 39 anos, desejoso de experimentar a filosofia praticada entre os 
Persas e os Indianos, Plotino se junta a expedi^ao do xmperador Gordiano III 
contra os Persas e deixa Alexandria (V.P. 3.13ss.). 

244: Gordiano e assassinado na Mesopotamia e seu exdrcito se desagrega; 
Plotino foge para Antioquia. Em seguida, com quarenta anos, instala-se em Roma, 
onde funda uma Escola amoniana. Leciona a um ntimero pequeno de discipulos e 
nada escreve. Era o primeiro ano do reinado de Filipe, sucessor de Gordiano (V.P. 
3. 21ss.). 

246: No terceiro ano do reinado de Filipe e tambem de Plotino e sua Escola 
em Roma, junta-se a ele Amelio, discipulo de grande relevo e fidelidade, que 
permanecercL com o mestre durante vinte e quatro anos (V.P. 3. 38ss.). 


253: Fim dos dez anos de ensinamento estritamente oral de Plotino. 
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254: No primeiro ano de Galieno, com quase cinquenta anos / Plotino inicia 
sua atividade literaria. Come^a o periodo glorioso de sua Escola, que coincide com 
os quinze anos do reinado do imperador Galieno, grande admirador de Plotino 
(V.P. 4. 9ss.; 12). 

263: Vindo de Atenas, onde fora aluno de Longino, Porfirio de Tiro chega a 
Roma aos trinta anos. Era o decimo ano do reinado de Galieno; Plotino contava 
entao cinquenta e nove anos e Amelio ja era seu discipulo ha dezoito (V.P. 4). Entre 
254 e 263, Plotino escreve vinte e um tratados (V. P. 4. 22ss): 1 = I. 6; 2 = IV. 7; 3 = 
III. 1; 4 = IV. 2; 5 = V. 9; 6 = IV. 8; 7 = V. 4; 8 = IV. 9; 9 = VI. 9; 10 = V.l; 11 = V. 2; 12 
= II. 4; 13 = III. 9; 14 = II. 2; 15 = III. 4; 16 = I. 9; 17 = II. 6; 18 = V. 7; 19 = 1. 2; 20 = 1. 
3; 21 = IV. 2. 

268: No decimo quinto ano de Galieno, apos seis anos de convivio com 
Plotino, Porfirio, acometido por severa depressao, ouve o darividente conselho de 
seu mestre e parte para a Sicilia a fim de curar-se (V. P. 11. llss.). Durante esses 
seis anos, Plotino escreve outros 24 tratados (V . P. 5. 8ss.): 22 = VI. 4; 23 = VI. 5; 24 
= V. 6; 25 = II. 5; 26 = III. 6; 27 = IV. 3; 28 = IV. 4; 29 = IV. 5; 30 = III. 8; 31= V. 8; 32 = 
V. 5; 33 = II. 9; 34 = VI. 6; 35 - II. 8; 36 = I. 5; 37 = II. 7; 38 = VI. 7; 39 = VI. 8; 40. II. 1; 
41 = IV. 6; 42 = VI. 1; 43 = VI. 2; 44 = VI. 3; 45 = III. 7. 

269: No primeiro ano de Claudio, Amelio parte para a Apameia. Plotino 
adoece e se retira para a quinta de seu amigo Zeto, na Campania (V . P. 2. 15ss.). 
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Plotino envia a Porfirio, na Sicilia, mais cinco tratados redigidos nesse breve 
periodo (V. P. 6. 5ss.): 46 = 1.4; 47 = III. 2; 48 = III. 3; 49 = V. 3; 50 = III. 5. 

270: No inicio do segundo ano de Claudio, Plotino envia a Porfirio seus 
quatro derradeiros escritos ( V. P. 15ss.): 51 = 1. 8; 52 = II. 3; 53 = 1.1; 54 - I. 7. Aos 
sessenta e seis anos, morre Plotino, amparado apenas por Eustoquio, seu medico e 
amigo (V. P. 2.23ss.). 

301: Aos sessenta e oito anos, Porfirio redige a Vida de Plotino e publica a 
primeira edi^ao das Eneadas. 


2. A edigdo porfiriana dos escritos de Plotino 

A obra de Plotino e tambem, em certa medida, obra de Porfirio. Quando 
pensamos nas Eneadas , quando por exemplo mencionamos o celebre tratado Sobre o 
belo e nos referimos a ele como "a eneada I. 6", manifesta-se a interven^ao do editor 
Porfirio. Notemos que o fitulo completo da obra de Porfirio e Sobre a vida de Plotino 
e a organizagdo de seus livros. O tftulo € preciso, pois o escrito se divide nitidamente 
em ducis partes, nas quais Porfirio relata, na primeira, fatos acontecidos na vida de 
Plotino e esclarece, na segunda, seu metodo editorials. 


5 "Essa e nossa hist6ria da vida de Plotino", diz Porfirio (V.P, 24. 1) ao ammciar o termi.no da 
primeira parte e o inicio da segunda. 
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Em duas passagens da Vida 6 , Porfirio afirma que foi o proprio Plotino 
quem lhe pediu que revisasse e organizasse seus escritos. Jamais saberemos se e 
verdade. Contudo, ao repetir-se, Porfirio parece tentar convencer-nos de que sua 
edigao e a que foi autorizada por Plotmo 7 . 

Para um editor diligente como Porfirio se mostra, a revisao era inevitavel. 
Plotino tinha as vistas fracas,, insuficientes para leitura, por isso jamais retomava, 
jamais relia o que escrevera. Somava-se a isso um certo desprezo pela caligrafia, 
pela ortografia e ate mesmo pelo estilo 8 . Ao falar, pronunciava incorretamente 
algumas palavras, como, por exemplo, anamnemxsketai em vez de anamimnesketai 
[recordar], cometendo erros similares tambem ao escrever 9 . Muitos deviam ser, 
portanto, os erros nos escritos de Plotino. 

Quanto a organizagao, a didtaxis, dos escritos de Plotino, 6 pouco provavel 
que tenha sido requisitada pelo filosofo. Porfirio era o mais completo erudito de 
sua epoca e Plotino, se tivesse alguma pretensao de sobreviver ao tempo, 
certamente deveria te-lo escolhido como depositario de seus anseios. Mesmo assim 
nao ha por que supor que Plotino tenha lhe encomendado a organizagao de seus 
escritos. Na verdade, nao h£ por que supor nem mesmo que Plotino esperasse que 


6 V.P. 7. 49-51; 24.2-3. 

7 Varies sao as passagens em que Porfirio insinua a importancia que teve para Plotino; os exemplos 
mais pitorescos sao: V.P. 6. 27ss, em que Porfirio atribui qualidade superior aos tratados de Plotino 
escritos durante os sets anos em que o assistiu; e 15. 1-21, em que Plotino declara altissono a 
respeito de Porfirio, por ocasiao de demonstra^oes de suas capaddades intelectuais: "Mostrasfce que 
es ao mesmo tempo poeta e fildsofo e hierofante", e, parafraseando Homero {IHada, 8, 282), 
"Continua assim e ser&s uma luz para as gentes"- 

« VJP. 8.1-6. 

5 V.P. 13.3-4. 
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Porfirio editasse seus escritos 10 . Verossimilmente, todos os tratados de Plotino eram 
acessiveis a um bom numero de leitores localizados em cidades distantes umas das 
outras: amigos e discipulos, em Roma; Porfirio, na Sicilia; Am6lio, em Apameia 11 ; 
Longino, na Fenicia 12 ; Eubulo, em Atenas 13 . Supondo que os tratados se irradiassem 
dessas fontes, £ muito provavel que, nos trinta anos que separam a morte de 
Plotino da edigao porfiriana das Eneadas, nao fosse dificil ler um tratado de Plotino. 

Ademais, houve uma edigao dos tratados de Plotino anterior a de Porfirio. 
O proprio Porfirio alude a uma edigao das obras do mestre executada por um 
condiscipulo 14 . Essa edigao seria a de Eustoquio, o amigo que se abeirava ao leito 
de Plotino no momento de sua morte, o testament&rio de suas ultimas palavras, a 
extrema epitome de sua filosofia: "esforcei-me para elevar o divino que ha em nos 
ao divino que ha no universo" 15 . Eustdquio teria editado os escritos de Plotino 
seguindo a ordem cronoldgica em que foram compostos, diferentemente de 
Porfirio, que optou par uma ordem sistematica e artificial. Essas informagoes nos 
levam a crer que, mesmo antes da edigao porfiriana das Eneadas, os escritos de 


10 Saffrey (1992, pp. 31-64) tenta responder por que Porfirio teria editado Plotino e por que o fez da 
maneira como fez. Sua resposta, em termos breves, e que Porfirio e Jamblico travavam uma guerra 
filosbfico-religiosa, e que a obra plotimana era a anna mais poderosa de que disponha Porfirio 
contra a infiltragao de superstigoes, crendices, ritos magicos, enfim, contra a infiltragao da teurgia 
na filosofia. 

11 Amdlio ja residia em Apameia, na Siria, antes de Plotino falecer (V.P. 2, 32-33); certamente levara 
consigo o corpus plotiniano. 

12 V.P. 19.7ss. 

13 Eubulo era o diddoco platonico de Atenas; ele enviava a Plotino obras a respeito de questoes 
platonicas, o que leva a crer que Plotino tambem lhe enviava as suas (V.P. 15.18-21). 

14 V.P. 24. 5-6; 26.34; sobre a edigao das obras de Plotino que Eustdquio teria feito, vejam-se Brisson, 
1992a, pp. 65-69, e Goulet-Caze, 1992a, pp. 71-76. Foi essa edigao que Eusebio de Cesardia utilizou, 
pouco depois de 310, na composigao de sua Praeparatio euangelica. 

^V.P. 2.23-31. 
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Plotino eram conhecidos nos circulos intelectuais do final do terceiro seculo e inicio 
do quarto. 

Mas retomemos a sistematizacao porfiriana. Porfirio nos revela que foi 
ideia sua arranjar os tratados de Plotino conforme seus conteudos, agrupando-os 
em conjuntos tematicos semelhantes, independentes da ordem em que haviam sido 
escritos. Nisso imitou Apolodoro de Atenas, que reuniu as pegas do comedi6grafo 
Epicarmo em dez volumes, e o peripatetico Andronico, que organizou por assunto 
os escritos de Aristoteles e Teofrasto. Porfirio achava melhor nao edita-los em 
ordem cronoldgica porque resultavam da reflexao do mestre acerca de problemas 
debatidos em aula, sem qualquer sistematicidade 16 . Ao reunir todos os tratados do 
mestre, Porfirio encontrou, para sua felicidade, cinquenta e quatro, que decidiu 
dividir em seis novenas, ou eneadas 17 . Dessa forma, reunindo em cada eneada 
tratados que versavam sobre um objeto comum, Porfirio consagrou cada uma 
delas a um tema diferente. Os nove tratados contidos em cada uma das seis 
eneadas foram ordenados por Porfirio em nivel crescente de dificuldade 18 . 

Assim, conforme a organizagao de Porfirio, que se tomou canonica, as 
Eneadas se apresentam no seguinte arranjo: na primeira, estao agrupados os 
tratados predominantemente eticos; na segunda, os que tratam do mundo e a ele se 
referem, ou seja, tratados fisicos; na terceira, ha ainda tratados sobre o mundo, 

16 A participa^ao dos ouvintes era intensa e nao havia exposigao linear de um assunto; cf. V.P, 3. 35- 
38 e 13.10-17. 

17 "Eneada" significa "grupo de nove"; corresponde exatamente a nossa "novena". 

18 V.P. 24.5-16. 
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concementes porem a temas relativos a ele; na quarta, os tratados sobre a alma; na 
quinta, os escritos sobre o intelecto, que versam tambem, em certas passagens, 
sobre o que est& al6m do intelecto e sobre a alma no intelecto; na sexta, estao os 
tratados que abordam o ente, os niimeros e o Uno. Alem disso, Porfirio dividiu as 
seis eneadas em tres tomos, abrigando a primeira, a segunda e a terceira no 
primeiro tomo; a quarta e a quinta, no segundo; e a sexta, no terceiro 19 . £ uma 
organizagao pedagogical de questoes mais concretas a questoes mais abstratas, da 
etica e da fisica a metafisica e a teologia. Foi tambem Porfirio quem deu titulo aos 
tratados, visto Plotino nao o ter feito, adicionando ainda sumarios, resumos da 
argumentagao e, a certas passagens dificeis, comentarios 20 . 

Nao ha como negar: Porfirio tinha um metodo editorial. Entretanto, os 
problemas decorrentes das informagoes de Porfirio acerca de sua edigao dos 
escritos de Plotino nao sao poucos 21 . A comegar pelo nbmero de tratados que ele 
diz ter encontrado. Apesar de haver enumerado cinqiienta e quatro tratados na 
exposigao cronologica dos escritos 22 , esse numero nao e verdadeiro. Para obter os 
cinqiienta e quatro, Porfirio teve de dividir alguns dos tratados em duas ou mais 
partes e agrupar pequenas notas sem conexao entre si. Excetuada a partigao de um 


is V.P. 24.16-26. 

20 V.P, 26. 29ss. Os sumarios dos tratados e os resumos da argumentagao parecem ter desaparecido; 
Brehier (1924-1938, voL I, pp. xxiii-xxiv) identifica alguns resumos de argumentagao de Porfirio, tais 
como o ultimo capitulo de HI. 1 [3]; as linhas finais de I. 6 [1]; IV. 2 [4]; V. 5 [32]; V. 9 [9]; e o final do 
capitulo 17 de IV. 4 [28]; ele tambem encontra vestigios dos comentarios em I. 5 [36] 7. No entanto, a 
grande maioria dos estudiosos nao concorda com Brdhier; Goulet-Caze (1982, pp. 305-327) faz um 
histdrico da discussao. 

21 Veja-se a anal iso de Goulet-Caze, 1982. 

22 V.P. 4.22-6. 25. 
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tratado, todas as outras conservaram as partes em sequencia e dentro de uma 
mesma Eneada. E o caso do tratado que versa sobre a presenga do inteligivel no 
sensivel, que foi dividido pelo editor em duas partes, correspondentes, na edigao 
final, ao quarto e ao quinto tratados da sexta Eneada. O escrito sobre os problemas 
concementes a alma foi dividido em tres partes, que correspondem ao terceiro, ao 
quarto e ao quinto tratados da quarta Eneada. O tratado que critica as categorias 
aristotelicas tambem foi dividido em tres partes, que se tomaram o primeiro, o 
segundo e o terceiro tratados da sexta Eneada. A obra a respeito da providencia 
divina foi cindida em duas partes, exatamente o segundo e o terceiro tratados da 
terceira Eneada . E o grande escrito antignostico de Plotino foi estranhamente 
dividido por Porftrio em quatro partes e colocado em Eneadas diferentes: a 
primeira parte e o oitavo tratado da terceira Eneada ; a segunda e a terceira sao, 
respectivamente, o oitavo e o quinto tratado da quinta Eneada ; a parte final foi 
parar na segunda Eneada , sendo seu nono tratado 23 . 

E nao e apenas isso. O nono tratado da terceira Eneada - e com dificuldade 
que se pode denomina-lo um tratado - e uma coletanea de nove fragmentos 
desconexos entre si. Alguns estudiosos chegaram a duvidar de sua autenticidade 24 . 


23 R. Harder, "Eine neue Schrift Plotins", Hermes 71 (1936), pp. 1-10 (apud Goulet-Caze, 1982, p. 301) 
foi o primeiro a perceber que esses tratados compunham um unico escrito. Dufour (in Brisson e 
Pradeau, 2002, vol. V, pp. 399-406) apresenta um resumo das discussoes sobre as possibilidades 
desses escritos formarem ou nao lima s6 obra; ele defende a tese que os tratados IH. 8 [30] e II, 9 [33] 
sao escritos independentes e V. 8 [31] e V. 5 [32] sao duas partes de um so tratado. 

24 Brehier (1924r-1938, vol. HI), discute detidamente o problema da autenticidade em sua Notice a HI. 
9 [13]. 
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Ha ainda outros dois tratados, o nono da primeira Eneada e o primeiro da quarta 25 , 
respectivamente decimo sexto e vigesimo primeiro na ordem cronologica, que mal 
ultrapassam quinze linhas. Que motivo, senao o simbolismo numerico pitagdrico, 
poderia justificar tais procedimentos 26 ? 

O agrupamento dos tratados de acordo com sua proximidade tematica e 
menos artificial do que o numero de tratados; entretanto, afora a quarta e a quinta 
Eneadas, podemos contestar a unidade tematica de todas as outras. Dentro delas 
certamente hd tratados de conteudo semelhante, mas nao em numero suficiente 
para formar uma Eneada. Frequentemente, Porfirio inclui um tratado em 
determinada Eneada, porque um ter^o ou pouco mais desse tratado versa sobre o 
tema dessa Eneada. Na verdade / e raro encontrar um escrito de Plotino que se 
circunscreva a, no maximo, tres temas. Mas essa nao e a dificuldade maior. Ainda 
que Plotino elabore uma explica^ao filosofica da realidade, erigida sobre 
concep^oes tedricas mais ou menos solidas, mais ou menos coerentes, mais ou 
menos completas, nao ha um unico tratado de Plotino que expresse sua resolu^ao 
final a respeito de um problema. Plotino e um pensador sistem&tico, mas seus 
escritos estao longe de o ser 27 . No mais das vezes, nem os titulos elaborados por 


25 E possfvel que esfce tratado seja o decimo fragmento do tratado que o axitecede na ordem 
sistemdtica das Eneadas, HI. 9 [13]; a hipdtese foi aventada pelo fato de quase todos os manuscritos 
das Eneadas apresentarem o tratado IV, 1 [21], com ligeiras diferen^as, novamente apos IV. 2 [4]. 
Br6hier (1924-1938, vol. I, pp. xvii-xvii) foi o primeiro a notar o fato; Goulet-Caz£, 1982, pp. 298-301, 
discute detalhadamente a questao. 

26 O propdsito disso era obter um mimero que fosse o produto do ntimero 6, um numero perfeito (6 
e tanto a soma quanto a multiplicaqao de 1, 2 e 3) e do numero 9, simbolo de totalidade (o liltimo 
dos numeros primordiais, de 1 a 10). 

27 Gerson, 1994, p. xvi 
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Porfirio sao capazes de revelar ao leitor o que Ihe guarda o tratado. Aiem disso, 
uma aproximagao tematica de seus escritos £ inadequada, porque nao h& separagao 
efetiva entre as areas da filosofia plotiniana; etica, estetica, logica ou fisica, 
nenhuma delas pode ser apreciada fora do ambito da metafxsica. 

Um exemplo: a primeira Eneada, que contain os tratados e tic os. Ela contem 
cinco tratados dedicados propriamente a questoes eticas, os quais Porfirio intitulou 
Sobre as virtudes, Sobre a felicidade, Se a felicidade aumenta com o tempo, Sobre o primeiro 
bem e os outros bens e Sobre o suicidio racional (respectivamente, o segundo, o quarto, 
o quinto, o se tim o e o nono tratado da Eneada). os quatro tratados restantes nao 
se ajustam muito bem a primeira Eneada. Ela se abre com o tratado Sobre o que e o 
vivente e o que e o homem : a primeira vista, uma obra sobre biologia e antropologia. 
Todavia, € um escrito que tenciona mostrar que nossa alma e impassxvel e 
permanece sempre no inteligivel, e que aquilo que experimenta sensa^oes e 
paixoes e um composto formado pelo corpo e por uma emanagao da alma; 
incidentemente define o homem como alma independente do corpo. E um tratado 
que melhor se compreende quando e aproximado dos comentarios ao Sobre a Alma, 
de Aristdteles 28 . O terceiro tratado, Sobre a dialetica, discute a ascensao da alma ao 
bem atraves da pratica da dialetica. O tratado Sobre o belo, o sexto, apresenta a 
beleza sertsivel como motivadora do retomo da alma ao bem. O oitavo, Sobre o que 
sdo e de onde vem os males, pode ser considerado um escrito etico, mas e diffcil 


28 Br^hier., 1924^1938, vol, I r Notice a L1, 
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aprecia-lo como tal. Seu intuito 6 mostrar que o mal nao e um atributo inerente a 
alma, mas existe em si mesmo; a partir disso, segue-se uma discussao ontologica 
da nogao de "mal radical" 29 . 

O proprio Porfirio parece ciente da dificuldade de classificar os escritos, 
quando, ap6s apresentar os tratados que agrupou na terceira Eneada, que contem 
livros sobre o mundo, sente-se forgado a explicar a inclusao de quatro deles. O 
tratado Sobre o dmmon que nos cube, o quarto da terceira Eneada, foi incluido por 
Porfirio porque as questoes acerca dos daimones sao vistas de modo muito generico 
e porque o problema tamb6m e examinado por aqueles que estudam o nascimento 
humano. O tratado seguinte, Sobre o amor , foi incluido pelo mesmo motivo. A 
inclusao do setimo tratado, Sobre a etemidade e o tempo, 6 justificada pela segao 
dedicada ao tempo. E o tratado Sobre a natureza, a contemplagao e o Uno, o oitavo, 
encaixa-se na terceira Eneada por causa da segao a respeito da natureza 30 . 

Outro ponto questionavel do metodo editorial de Porfirio 6 o arranjo dos 
tratados, dentro de cada Eneada , em ordem crescente de complexidade. Segundo o 
editor, as questoes mais faceis teriam sido colocadas primeiro, de modo que o 
primeiro tratado de uma Eneada discorreria acerca de questoes mais simples que as 
do segundo, e assim por diante 31 . Apesar de Porfirio mencionar que sao as 
"questoes" {problemata ) mais faceis que sao tratadas primeiramente, nao ha por que 
pensar que escritos mais dificeis tratem de questoes faceis, ou que escritos mais 

29 Cf Brehier, 1924-1938, vol. I, Notice a 1.8. 

30 V.P. 25.2-9. 

31 V. P. 24.14-16. 
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faceis tratem de questoes mais dificeis. Dessa forma, podemos acolher a 
informagao de Porfirio da seguinte maneira: o primeiro tratado de tima Eneada 6 o 
mais simples e o ultimo, o mais complexo. Tal crescenga de complexidade, alem de 
irreal, contradiz uma outra informagao de Porfirio. 

Ao apresentar o rol cronologico de escritos de Plotino 32 , Porfirio os divide 
em tres grupos, de acordo com o periodo em que foram produzidos: anteriores, 
contemporaneos e posteriores a sua permanencia em Roma, junto ao mestre 33 . 
Segundo o juizo de Porfirio, a qualidade desses tratados 6 desigual. Os tratados 
anteriores a sua chegada a Roma revelam um autor ainda nao afirmado 34 , sem a 
profundidade e o vigor intelectual dos contemporaneos a sua estada ao lado de 
Plotino, que sao da mais alta perfeigao; e aqueles produzidos apbs sua partida sao 
escritos decadentes de um Plotino enfraquecido fisica e mentalmente por sua 
doenga e velhice 35 . 

Mas Porfirio se contradiz. A incongruencia esta exatamente no fato de que, 
em todas as Eneadas afora a segunda, o nono tratado, que segundo a ordenagao 
porfiriana deveria ser mais complexo do que o primeiro, e um tratado da primeira 
fase literaria de Plotino: a primeira se encerra com o decimo sexto; a terceira, com o 
decimo terceiro; a quarta, com o oitavo; a quinta, com o quinto; e a sexta, com o 
nono. Seguramente, a ordenagao dos tratados nao obedece a nenhuma linearidade. 

32 V.P. 4.22-6. 25. 

33 V.P. 4. 9-12; 5.1-3; 6.1-3; 6.15-17; Goulet, 1982, p. 213. 

34 Lembremos que Plotino tinha ja cmqiienta anos, quando iniciou sua atividade literaria, depois de 
onie anos de estudos com Amonio e dez lecionando em Roma, 

35 V.P. 6 .26-37. 
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A primeira Eneada, como ja foi mencionado, descerra-se com o tratado Sobre o que e 
o vivente e o que e o homem, pendltimo escrito de Plotino e um dos mais abstratos por 
ele produzido 36 , e se encerra com o breve fragmento Sobre o suiddio radonal. O 
ultimo tratado da terceira Eneada e a coletanea de fragmentos Consideragoes diversas, 
que de modo algum sobrepuja as duas partes do escrito Sobre a providenda, ou o 
Sobre o amor, ou o Sobre a impassibilidade dos incorporeos, ou o Sobre a etemidade e o 
tempo, ou ainda a primeira parte do manifesto antignostico, o Sobre a natureza, a 
contemplagao e o uno (segundo, terceiro, quinto, sexto, setimo e oitavo tratados dessa 
Eneada, respectivamente). Na quarta, uma Eneada que contem as tres partes do 
dificilimo escrito Sobre as aporias da alma, terceiro, quarto e quinto tratados, o nono 
tratado 6 o nao tao importante Sobre se todas as almas sao uma. Na quinta Eneada, a 
escolha de Porftrio tambem 4 surpreendente: nela estao os diffceis e importantes 
tratados Sobre as tres hipostases primdrias (primeiro), Sobre a genese e a ordem dos 
posteriores ao primeiro (segundo), Sobre as hipostases cognoscentes e o que estd alem 
(terceiro), e as partes intermediarias do escrito contra o gnosticismo Sobre a beleza 
inteligivel e Que os inteligiveis nao sao exteriores ao intelecto e sobre o bem (oitavo e 
quinto tratados, respectivamente); todavia, Porfirio optou por encerra-la com o 
tratado Sobre o inteledo, as ideias e o ente, um escrito incipxente do ponto de vista 
doutrinal. 


36 Na opiniao de Br£hier (1924-1938, vol. I, Notice a 1.1). 
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A sexta Eneada e um caso particular, pois representa o apice do 
pensamento plotiniano. Todos os tratados nela agrupados, embora produzidos em 
diferentes periodos da atividade intelectual de Plotino, sao fortemente expressivos 
de seu gerdo filosofico. Entretanto, se nos cifrarmos no pensamento de Plotino 
absoluto de tudo mais, continua questionavel a escolha do tratado Sobre o bem ou o 
uno como a tomada das Eneadas. E, sem duvida, um escrito belfssimo, complexo e 
com uma emocionante chave de ouro 37 . Nao obstante, podemos dizer sem receio 
que, pelo criterio da complexidade dos escritos e das questoes tratadas, ele nao 
mereceria ser o nono. Nessa Eneada, sao anteriores a ele os tratados Como surgiu a 
multipliddade de ideias e sobre o bem, o setimo, e Sobre o voluntdrio e a vontade do uno, o 
oitavo: estes, sim, a culminanda do pensamento plotiniano 38 . 


37 "A fuga do solitario ao solitdrio" (VL 9 [9] 11. 51). 

38 E de comum acordo entre os criticos que VI. 7 [38] e VI. 8 [39] sao os mais valiosos legados de 
Plotino; cf. Hadot, 1994, p.17. VI. 8 [39], sobretudo, e estimado seu mais original, profundo e 
audacioso escrito, nao apenas o cimo do pensamento plotiniano, mas um dos momentos 
culminantes da filosofia ocidental. Gatti, 19%, pp. 28-29, declara; "No coragao de um dos mais 
portentosos tratados das Eneadas, VI. 8, dedicado ao problema da liberdade do Uno, Plotino 
apresentou, em uma passagem extraordinaria que penetra e entao transcende os horizontes 
teoreticos do Platonismo e do Aristotelismo e tange o mais alto ponto do pensamento Ocidental..."; 
cf. ainda Narbonne, 1994, p. 9; O'Meara, 19%, p. 68; Leroux, 1990, pp.13-15. 
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II. Aspectos literarios 

1. O genero literdrio das Eneadas 

Podemos denominar aos escritos de Plotino "diatribes" 39 . A diatribe, um 
genero literdrio corrente nos primeiros seculos da era crista, e primeiramente uma 
especie de sermao, cujo tema gira em tomo da indiferenga do homem sabio pelas 
coisas do mundo extemo; em sentido mais amplo, e um conjunto de reflexbes 
sobre os mais variados temas, que se distinguem de outras formas de discurso por 
seu tom familiar e seu apelo constante ao leitor ou ouvinte. 

Os escritos de Plotino, assim como um sermao, encerram em si mesmos 
seus proprios objetivos e significados, rara e genericamente referindo-se a um 
outro escrito. Sao escritos, em sua maioria, independentes uns dos outros, mas que 
tratam com muita frequencia de questoes similares. Sao, por assim dizer, variagoes 
sobre run mesmo tema, apreciagoes teoricas a partir de diferentes pontos de vista, 
com enfases e propositos distintos, de modo que nenhum tratado apresenta a 
resposta definitiva para uma questao. 

E importante notar que as diatribes plotinianas nao sao dialogos 40 . Ha 
nelas, sempre, objegoes mentais que bem podiam ser questoes realmente propostas 

39 A respeito do sentido de "diatribe", nao fazemos mais que resumir a exposigao de Brehier, 1924- 
1938, vol. I, pp. xxxiii-xxxvi. 

40 Nao ^ raro ouvirmos pessoas aludirem, equivocadamente, aos "dialogos" de Plotino. 
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por alunos on intervengoes de um interlocutor ficticio, cujo papel § suscitar a 
discussao, apresentando pontos de vista diferentes dos de Plotino. As discussoes 
costumam se organizar em tomo dessas objegoes, que iniciam um 
desenvolvimento ou marcam uma articulagao do texto - como, por exemplo / 1. 7 
[54] lss.; II. 6 [17] lss.; V. 3 [49] 15 -, ou de uma serie sucessiva de replicas - como 
em I. 1 [53] 10; VI. 4 [22] 6. Muitos tradutores 41 , com o intuito de distinguir essas 
objegoes das respostas de Plotino, apresentam os tratados em forma de dialogos, 
abrindo travessoes para indicar as objegoes do interlocutor e as respostas de 
Plotino. uma opgao arriscada, pois, como nao ha um dramatis personae , 6 possivel 
ter-se a impressao de que hd mais de dois interlocutores e, contrariamente a 
intengao inicial, toma-se ainda mais diffcil distinguir as falas de Plotino das outras. 
De mais a mais, pode ser injusto com o Ieitor que nao possui o texto original, uma 
vez que possivelmente acreditara que Plotino compbs seus escritos dessa forma. 

2. O estilo de Plotino 

"Plotino e um autor dificil". Assim inicia sua obra um dos primeiros e mais 
eminentes interpretes de Plotino, para quern as E neadas sao "uma obra severa" de 
"estilo impessoal que parece ser, a primeira vista, quase impossivel para um 
homem" 42 . "Tao profundamente original 6 esse pensamento, tao particular e o 
estilo que o exprime, que os interpretes das Eneadas freqtientemente se veem 

41 For exemplo: Igal, 1992; Hadot, 1990,1994; Narbonne, 1993,1998; O'Meara, 1999. 

42 Amou, 1997, p. 19. 
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embaragados" 43 , declarou urn dos maiores conhecedores de Plotino. E nao era de 
outra coisa que se queixava um apaixonado tradutor: "Sempre imaginei o que 
Plotino diria, se porventura nos encontrassemos. Estou certo de que ele se 
comportaria como um perfeito cavalheiro, mas creio que jamais entenderia quao 
desnecessariamente diffcil ele se fez, e provavelmente se sentiria desc onfortavel 
com algumas de nossas tradugoes" 44 . E sao varios os motivos desse embarago que 
Plotino invariavelmente causa em seus leitores. 

Um deles ja foi mencionado: os personagens ficticios ou objegoes mentals. 
Plotino foi um professor de filosofia e certamente seus escritos foram motivados 
pelas reunifies com seus alunos 45 . Eles refletem nitidamente seu ensinamento oral e 
nao 6 descabido dizer que cada um de seus escritos seja uma reflexao sobre um 
problema filosfifico exposto ao seu auditorio ou uma resposta do mestre a objegoes 
e a duvidas dos discfpulos. Alguns escritos podem ser apenas um resumo ou 
transcrigao de suas prelegfies publicas 46 . 

Ao compararmos varios tratados, percebemos que seu tom nao e uniforme. 
E possivel, sem muita arbitrariedade, distingui-los em dois grupos: ha tratados que 
podem ser classificados como "escolares" - tais como IV. 7 [2], III. 1 [3], IV. 2 [4], V. 
9 [5} f IV. 9 [8], II. 2 [14], II. 6 [17], V. 7 [18], II. 5 [25], I. 5 [36], II. 7 [371, IV. 6 [41] -, 
que introduzem sucinta e diretamente um dilema, questao ou dificuldade a 

43 Henry, 1934, p. 219 

44 MacKenna, 1936, carta 38. 

43 V.P. 3.36-38; 13.8-18. 

46 Hadot, 1997, p. 15. 
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resolver-se e que parecem destinados a um uso intemo a Escola; e ha, por outra 
parte, tratados provavelmente compostos para alcangar tambem as maos de 
leitores fora da Escola de Plotino - como I. 6 [1], IV. 8 [6], V. 1 [10], III. 8 [30], VI. 1 
[42], III. 7 [45], III. 2 [47] e I. 8 [51] que se iniciam com uma especie de exordio e 
seguem em tom mais discursivo que dialetico. 

Precisamente nesses tratados "escolares", as objegoes mentals plotinianas 
causam certa confusao. Tome-se como exemplo o tratado II. 6 [17]: logo no 
primeiro capitulo, a partir da linha 15, ha uma enleada segao aporetica com 
questoes e respostas que nao sao as de Plotino; se lermos essa passagem incautos, 
encontraremos afirmagoes incoerentes com o segundo e o terceiro capitulos, que 
compoem a segao sistematica do tratado. Todavia, na linha 7 do terceiro capitulo, 
quando temos certeza de que encontramos a voz de Plotino, ha uma objegao em 
forma de pergunta que e seguida por uma oragao explicativa, mas essa nao e a 
resposta de Plotino & questao. 

Esse carater "escolar" de muitos tratados tambem e fonte de dificuldade 
para a leitura de Plotino. Como os escritos freqiientemente visam a elucidar um 
determinado problema, a responder uma diivida, nao parece haver um piano 
expositivo ordenado de acordo com o qual os escritos sao estruturados 47 . Sao 
escritos ad hoc que pressupoem leitores a par de teses, conceitos e discussoes 
expostos oralmente. E nao 6 tarefa facil discemir nesses escritos as estruturas de 


47 Gerson, 1994, pp. xvi-xvii. 
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uma obra filosofica tal qua! a concebemos, isto e, uma sistematicidade, um 
encadeamento logico e necessario entre as diversas partes, o estabelecimento de 
axiomas, definigoes, postulados e pressupostos a partir dos quais a argumentagao 
se desenvolve. 

Talvez Plotino nao sentisse necessidade de um piano expositivo porque 
nao pensava estar expondo ou construindo um sistema filosofico. Ele esta convicto 
de que Platao ja encontrou a verdade e de que nos resta, portanto, compreender o 
que ele disse de modo misterioso, esmiugando algumas de suas afirmagoes 48 : 

Nossas teorias nao sao novidade, nem sao de hoje, mas foram enunciadas ha 
muito tempo, nao explicitamente, e essas nossas teorias de agora sao a exegese 
daquelas, cuja antiguidade nos e atestada pelos escritos do proprio Platao 49 . 

Mas nao nos enganemos. Plotino e um filosofo profundamente original e, 
embora se declare um mero interprete dos filosofos do passado e sobretudo do 
"divino Platao" 50 , ao reinterpreta-Io de modo original, afasta-se de seu inspirador 
em diversos aspectos. O pensamento plotiniano esta, certamente, perpassado pelo 
espirito platonico, mas nao podemos afirmar que as solugoes que Plotino apresenta 
para os problemas de sua filosofia correspondent as doutrinas que se encontram 
nos Didlogos. Estes atuam antes como inspiragao, incitagao, que como autoridade, 
livro de respostas. Por isso nao 6 de se espantar que, ante os problemas do terceiro 

48 Por exemplo: o tratado 1.2 [19] k, em linhas gerais, exegese da famosa passagem do Teeteto (176 a- 
b); e III. 7 [45], uma profunda e inovadora reflexao sobre o tempo e a etemidade, pode ser 
considerado a exegese de um trecho do Timeii (37 c-38 b). 

49 V. 1 [10] 8.10-14. 

50 m. 5 [50] 1.6. 
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s6culo depois de Cristo, o seu seculo e os seus problemas, Plotino encontre 
respostas platdnicas, mas nao as respostas de Platao. A leitura que Plotino faz de 
Platao 6 mais uma releitura, o resultado de um pensamento maduro que se 
debru^a sobre Platao para dar-lhe uma nova visao 51 . Um bom exemplo de como 
Plotino / sendo platbnico, chega a resultados antiplatdnicos £ a valor que atribui a 
arte humana 52 . 

O platonismo plotiniano nos leva a outro motivo de desconcerto. Plotino e 
um ardente defensor do helenismo e principalmente de Platao - como bem mostra 
o manifesto Contra os Gnosticos (II. 9 [33]) com isso, ele se faz essencialmente 
conservador no que tange a terminologia filosbfica, geralmente preferindo 
empregar uma palavra familiar de modo estranho ao contexto de onde a toma a 
cunhar um termo novo 53 . Via de regra, quando lemos Plotino, temos ja previa 
formagao em Platao e Aristdteles e, com justa admiraqao, pensamos que pouca 
coisa possa escapar do urdverso conceitual construldo por esses dois filosofos. Por 
isso nos e tao estranho ver Plotino atribuir uma theoria ("contempla^ao") as plantas 
no capitulo inicial de III. 8 [30], Por isso nos e muitas vezes dificil compreender os 
conceitos de dynamis ("potSncia") e energeia ("ato") na filosofia plotrniana 54 , e nos 


51 Charrue, 1987, p. 17. 

52 V, 8 [31] 1. 32-40; nessa passagem, Plotino parece dirigjr-se diretamente a Platao, quando diz "se 
algudm despreza as artes porque elas produzem imitando a natureza, deve-se dizer a ele (...)". 

53 Gerson, 1996, p. 8. Todavia, nao poucos nem inexpressivos os neologismos plotinianos; tres 
exemplos que vem imediatamente vem a memdria sao o verbo erteidopoiein, "fazer a forma em", 
"incutir uma forma" (in. 8 [30] 2. 3); o adverbio hyperontos, "supraessencialmente", "de modo 
superior ao ente" (VI. 8 [39] 14. 42); e o substantive hypemoesis, "supraintelecgao", 
"superintelec^ao" (ibid., 16.32). 

54 Veja-se o estudo de Nar bonne, 1994. 
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soa como uma mera provocagao a Arist6teles o fato de Plotino constatar, com 
perplexidade / que costuma-se pensar, "de modo geral, que e extremamente 
absurdo colocar como primeiro aquilo que e em potencia e nao colocar o ato antes 
da potencia" 55 . 

O grego de Plotino e mais um obice. Porfirio testemunha que Plotino 
escrevia como se copiasse de um livro: apos refletir sobre um assunto e compor um 
escrito mental, redigia de um so golpe. Como vimos anteriormente, devido as 
vistas fracas, Plotino jamais relia o que escrevera. Quando era preciso interromper 
a composigao de um escrito, para atender as demandas de uma conversagao 
cotidiana, a atividade intelectual de Plotino jamais cessava e, apos o termino do 
encontro, recomegava a escrever a partir do mesmo ponto em que havia parado, 
sem reler o que ja havia escrito 56 . O grego de Plotino e estranho e nem sempre esta 
em conformidade com os padroes gramaticais. As discordancias com o grego atico 
cl&ssico sao frequentes, e muitos filblogos, sobretudo no final do seculo XIX e 
comego do XX, nao pouparam suas penas propondo, ao texto das Eneadas, 
corregoes baseadas em principios puramente gramaticais. Um rapido passar de 
olhos pelo aparato critico da edigao de Henry e Schwyzer e suficiente para ter-se 
id6ia do que dizemos. 

A linguagem das Eneadas € um caso & parte na literatura grega. Nas 
Eneadas , dialetica, exegese, alegoria e argumentagao tecnica se misturam "de modo 

55 VL1 [42] 1-3. 

56 8. Gerson (1996, p. 8) confessa que, at£ onde sabe, "nenhuma pessoa que tenha lido o grego 
de Plotino jamais duvidou dessa surpreendente declaxa^ao", 
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angustiante" 57 A linguagem em que estao escritas e amiude obscura e altamente 
eiiptica. Eliptica mesmo. Porfirio nos relata que Longino, o maior critico literario 
da epoca, suplicava por copias de escritos plotinianos em perfeito estado, pois 
todas as que possuia apresentavam muitos erros 58 . Entretanto, Porfirio nos 
assegura que as copias em posse de Longino eram perfeitas. A verdade, revela, e 
que Longino, o mais eminente literato de seu tempo, nao estava habituado ao estilo 
peculiar de Plotino expressar-se 59 . Como se ve, o estilo de Plotino £ tao eliptico, que 
ate mesmo um grande intelectual de lingua de grega, contemporaneo a ele, tem 
certeza de que faltam palavras no livro que le. 

Vejamos dois exemplos. Em II. 2 [14] 2.12-15, temos esta passagem: "Se, 

pois, trata-se do centro da alma, esta, circunvoando a deus, o abraga amorosamente 

e se detem em volta dele como pode: pois todas as coisas dependem dele. E, como 

nao pode ir para ele, se mantern ao redor dele". A oragao em italico e o desenvolvimento 

de um simples: epei oun ouk esti pros autdn, peri auion [literalmente: "como entao nao 

e possivel na diregao dele, em tomo dele"). As preposigoes pros e peri, seguidas 

pelo acusativo, estao embebidas, respectivamente, das id£ias de movimento para e 

em tomo de algo, mas a elipse dos verbos e a ausencia de uma conjungao ou 

alguma particula apos a virgula nao sao comuns. Um caso ainda mais 

impressionante de extrema elisao estci em II. 8 [35] 1.19-21: "Pois, tambem nesse 

caso, a audigao busca uma forma, e a magnitude e percebida acidentalmente. 

57 Gerson, 1994, p. xvii. Otima amostra c o dificUimo capitulo 10 de n. 4 [12]. 
se V.P. 19. 7ss. 

59 V.P. 20. 5-9. 
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Todavia, no caso da audigdo, se a magnitude acidentalmente" (alia peri tes akoes, ei td 
megethos kata symbebekos). Deduzimos com razoavel esforgo que Plotino quer dizer 
que e questionavel que a audigao perceba a magnitude acidentalmente. A frase e 
bastante estranha, nao s6 pela elipse do verbo aisthanesthai ("perceber") da frase 
anterior, mas pela propria construgao do perfodo; Plotino faz uma afirmagao no 
perfodo anterior e, depois, a coloca em dbvida com uma construgao que usa ei 
("se"): concisao acompanhada de um emprego incomum de estrutura sintatica 60 . 
Ha, aqui, nao apenas a elisao de um verbo e do sujeito desse verbo, mas, se o 
podemos assim dizer, a elisao de um raciocmio. Imediatamente pensamos em 
Longino e percebemos como construgoes similares a essas fizeram-no pensar que 
lia uma copia imperfeita 61 . 

Pode parecer, por culpa nossa, que ler Plotino seja algo desagradavel. 
Tratemos, portanto, de desfazer essa impressao e vejamos o precioso depoimento 
de um dos editores das Enedas a respeito do idioma plotiniano: 

O juizo de que Plotino escreve um mau grego (...) so § correto se considerarem- 
se as regras dos gramaticos academicos como a urdca autoridade. Plotino 
escreve um grego singular, mas nunca deliberadamente obscuro. As s<§rias 
dificuldades para a compreensao nao estao em uma maneira pouco clara de 
expressao, mas na abstragao do pensamento. Em vez de muitas liberdades, a 
linguagem de Plotino segue as leis da gramatica grega e absolutamente nao 6 
elocugao tartamudeada de um irustico. E antes um esforgo renovado e 
inteligente de expressar o inexprinuvel, em que todos os recursos da lingua 

60 Essa observagao foi-me feita pelo professor Dr. Trajano Vieira. 

61 Amostras xnais extensas do estilo concise e ellptico de Plotino estao em I. 8 [51] 9.1-8 e II. 4 [12] 
10 . 
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grega sao empregados, Estes, entretanto, ntmca se tomam um fim em si 
mesmos, mas sao adonados apenas para claiificar o processo do pensamento 
filosofico. Plotino esta convicto de que a majestade do immdo que transcende 
nossos sentidos, e principalmente a bondade do Uno, jamais podem ser 
exprinudas em palavras: mas, se alguem alguma vez p6de encontrar palavras 
adequadas aquele mundo, Plotino obteve sucesso em faze-lo. 62 

Plotino e um escritor que suscita grande entusiasmo em seus leitores, 
Talvez apenas Platao, dentre os filosofos da Antigiiidade, arrebate-os tao 
intensamente quanto Plotino, Leopardi 63 , Wordsworth, Shelley, Keats, Blake 64 , 
Coleridge 65 , Yeats 66 , Goethe 67 , Pound 68 , Guimaraes Rosa 69 , sao muitos os nomes 
daqueles que estimam Plotino pelo valor liter&rio das Eneadas ou transportam para 
a literatura seus aspectos misticos e filosoficos 70 . Apesar das exposigoes arduas e 


62 H.-R. Schwyzer, "Flotinos", in Paulys Realennjdopadie , XXI, col. 530, 41-66 (apud Armstrong, 1967, 

pp. 219-220). 

63 Leopardi traduziu para o latim a Vida de Plotino e, partindo do capitulo 11 dessa obra de Porfirio e 
de suas leituras das Eneadas , escreveu vm "Di&logo de Plotino e Porfmo". 

64 Na tnglaterra, a estetica plotiniana, presente nas tradugoes que Thomas Taylor realizou de alguns 
tratados - sobretudo Sobre o Bela (L 6 [1]), Sabre a natureza, a amtemplagao e o uno (El. 8 [30]) e Sabre a 
beleza inteligtoel (V. 8 [31]) - causou grande impacto nos esciitores do romantismo (Beierwaltes, 
1993, pp. 91-95; O' Brien, 1996, p. 116). 

65 Coleridge diegou a propor corre^oes ao texto da Eneadas} uma delas, ao texto de IIL 8 [40] 4. 5, foi 
adotada por Henry e Schwyzer (Dodds, 1956, p. 109, nota 1). 

66 Vejam-se os dois trabalhos de Ritvo, "A Vision: The Plottnian Metaphysical Basis", Review of 
English Studies 26, (1975) 34-46; e "Plotinus' Third Ennead and Yeats' A Vision (1925)", Notes and 
Queries , 1976,19-21. 

67 A presen^a de Plotino no idealismo e no romantismo alemaes e intensa e os estudos a esse 
respeito, numerosos. Sobre Goethe, especialmente, veja-se Koch, Goethe und Plotin, Leipzig, J. J. 
Weber, 1925* Veja-se ainda infra, nota 97; veja-se tambem Hadot, 1997, p. 58 e p, 106, nota 1. 

68 Al£m do poema ostentado como epxgrafe a esta tese. Pound faz varias referencias a Plotino em 
seus Cantos (por exemplo: XIVTII, C, G). 

69 O gosto de Rosa por Plotino vai muito al£m das epigrafes de Naites do Ser tao, Manuelzdo e 
MiguiUn f e No Urubuquaqud f no Pinhdm. 

70 Sobre a mfluencia de Plotino na filosofia e na mistica, citemos Koyre (1960, p, 60): "Plotino e o 
verdadeiro mestre dos filosofos medievais e tambem dos modemos"; e Henry (1966, p. 35): "Plotino 
ocupa um lugar muito importante na historia do pensamento ~ importante em filosofia, mais 
important© em teologia e no desenvolvimehto do misticismo". 
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das passagens obscuras e cerradas que preenchem a maior parte das Eneadas, 
apesar de todas as dificuldades oriundas da leitura dessa obra, a beleza do estilo 
de Plotino e incomum porque sua frase traduz o movimento de urn pensamento 
vivo 71 . Seu estilo nao € artificial e autoconsciente como o da maioria de seus 
contemporaneos, mas simples e direto, efluindo de sua apaixonada concentragao 
sobre o assunto em pauta 72 , de modo que seus escritos exalam sinceridade e 
espontaneidade comoventes, especialmente nas raras revelagoes de experiences 
pessoais como esta: 

Muitas vezes, despertando-me do corpo para entrar em mim mesmo, fora das 
outras coisas mas dentro de mim, e vendo uma beleza de imensa maxavilha, e 
acreditando como nunca que pertengo a algo superior, e ativando a vida mais 
excelsa, tendo me tornado identico ao divino e nele me assentado, alcangando 
essa atividade e me assentando acima de todo o restante inteligrvel, depois 
dessa estanda no divino e de decarr do intelecto para o raciocmio, pergunto- 
me perplexo como posso, mais uma vez agora, decair e como e possivel que 
minha alma se encontre dentro do corpo, embora seja ela tal como se revelou 
por si mesma, apesar de estar em um corpo 73 . 

Plotino atinge momentos sublimes nos momentos em que deixa de lado a 
dialetica de perguntas e respostas e desenvolve discursos mais longos, quando ja 
nao e a necessidade logica exigida por uma demonstragao tecnica que dirige seu 
pensamento, mas sim o convencimento quase emotivo de seu interlocutor ficticio. 


71 Brehier, 1924-1938, vol. I, p. xx. 

72 Armstrong, 1967, p. 212. 

73 IV. 816] 1.1-11. 
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Seus escritos tomam-se entao elevados, repletos de imagens que revelam a alma 
uma verdade oculta. 

As proprias convicgoes filosoficas de Plotino nele incitam e dele exigem o 
emprego de imagens: como as realidades supremas buscadas por nossas almas - o 
uno e o intelecto - sao inefaveis, como elas podem ser apreendidas apenas por uma 
intuigao e um contato imediatos, superiores e anteriores a discursividade racional, 
as imagens sao imprescindiveis para que essas realidades sejam concebidas, pois - 
Plotino tem plena constiencia - nenhum termo filosdfico £ completamente 
satisfatorio por si so 74 . Se a linguagem ja e precaria para tratar do "ser" e do 
"intelecto", que dizer quando o objeto e aquilo que de modo algum € objeto? Ao 
refletir sobre o principio primordial da realidade, Plotino esta irredutivelmente 
certo de que nenhuma linguagem, seja ela "filosofica" e abstrata, seja "poetica" e 
concreta, e miniinamente adequada 75 . 

Como se ve, as magnificas imagens criadas por Plotino nao sao, para ele, 
um mero omamento extrinseco a tese defendida, mas um elemento primordial de 
seu prdprio pensamento: elas revelam ao leitor aquilo que a linguagem racional 
jamais sera capaz de revelar. Ora essas imagens sao engenhosas e belas, sugerindo 
apenas uma analogia entre uma configuragao espiritual e um espetaculo sensivel 
de nosso cotidiano - como comparar o modo pelo qual o universo material estd na 


74 Armstrong, 1967, p. 221. 

75 Apos analisarmos o misticismo de Plotino, abordaremos com profundidade seu discuiso 
apofatico e suas solugoes linguisticas para dizer o inefavel. 
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alma a uma rede boiando no mar 76 ; ou o intelecto e as formas nele contidas a uma 
esfera viva variegada e a algo composto inteiramente de rostos que luz rostos 
vivos 77 . Ora elas irrompem de sua condigao estatica e adquirem um dinamismo 
emocionante, revelando toda genialidade de Plotino, ao forgarem a alma a 
apreender o imaterial por uma serie de modificagoes a imagem inicialmente 
oferecxda que a fazem transcender a imagem initial: a imagem final, ap6s as 
corregoes indicadas por Plotino, e tao proxima da ideia que ele deseja revelar, que 
chega mesmo a tomar-se uma visao direta e imediata dessa ideia 78 , como neste 
exercicio mental de contemplagao imaterial da complexidade do universo: 


Concebamos com o pensamento este universo [sensivel], cada uma de suas 
partes permanecendo o que 6 e nao se confundindo [com as outras], como o 
conjunto de todas as coisas reduzidas a uma unidade na medida do possivel, 
de modo que, ao manifestar-se qualquer uma de suas partes, por exemplo a 
esfera [celeste] exterior, imediatamente siga-se tambem a representagao do sol 
e dos outros astros em conjunto, e que sejam vistos a terra, o mar e todos os 
viventes, como seriam vistas em uma esfera diafana todas as coisas que nela 
estao em atividade. Que haja, entao, em tua alma uma representagao luminosa 
de uma esfera que contem todas as coisas em si, quer estejam elas em 
movimento, quer estejam em repouso, ou melhor, umas em movimento e 
outras em repouso. Guardando esta imagem, concebe para ti outra, abstraindo 
a massa; abstrai tambtin o espago e a representagao de materia que M em ti, e 
tenta nao substituir essa esfera por outra de menor massa, mas, clamando pelo 
deus que produziu a esfera cuja representagao tens, implora que venha. E ele 
chega trazendo seu propno universo com todos os deuses nele, sendo um e 


76 IV. 3 [27] 9.36-44. 

77 VI. 7 [38] 15. 25ss. 

78 Este paragrafo £ essenrialmerite inspirando em Brehier, 1924-38, vol. I, pp. xx-xxii. 
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todos, e cada um e todos em unidade, e eles sao diferentes por seus poderes, 
mas todos sao um devido aquele unico poder multiplice (...) 79 . 

"Nenhum filosofo jamais empregou imagens do mundo sensxvei para 
expiimir a realidade inteligivel com mais originalidade e forga" 80 do que Plotino. 
Seus escritos sao repletos de imagens vividas e concretas, tiradas da experiencia 
sensorial, para descrever a atividade e a interagao dos seres imateriais. Nao sao, 
por6m, apenas as imagens tradicionais da visao, da luz, do crescimento e da 
fluencia, mas tambem imagens de contato, movimento, impulsos, colisoes, 
rupturas, langamentos, corridas, saltos. 

As prosopopeias plotinianas, por sua vez, requerem tambem algumas 
palavras, pois, assim como suas imagens, podem ser consideradas mais do que um 
mero recurso estilistico. Em uma das mais admiradas passagens das Eneadas, a 
natureza rompe seu habitual silencio para descrever-nos sua atividade 
contemplativa: 

E se algu£m perguntasse a natureza por que ela produz, se ela consentisse em 
dar ouvidos a quem pergunta e respondesse, diria: "Nao devias perguntar, 
mas compreender tambem tu em silencio, como eu, que me calo e nao costumo 
falar. Compreender o que? Que o que e gerado e o que vejo em silencio, um 
objeto de contemplagao que surge naturaimente, e que me cabe, eu que nasci 
de uma contemplagao desse mesmo tipo, possuir uma natureza amantp da 
visao. O meu ato de contemplagao produz um objeto de contemplagao, como 

79 V. 8 [31] 9. lss; veja-se ainda a impressionante imagem em VI. 4 [22] 7. 23-40: Plotino toma a 
tradicional imagem da luz radiante e a corrige v&rias vezes, ate livrar-se da ideia de emanagao ou 
radiagao e deixar o leitor com uma imagem extremamerite vivida da onipresenga do inteligivel no 
sensivel. 

80 Armstrong, 1967, p. 220. 
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os geomctras desenham contemplando. Todavia, eu nao desenho, mas 
contemplo apenas, e as Iinhas dos corpos surgem como se elas caissem [de 
minha contemplagao]. Experimento o mesmo que minha mae e aqueles que me 
engendraram: eles tambem nasceram da contemplagao e meu nasdmento nao 
decorre de praticarem eles agao alguma, mas, por serem eles razoes formativas 
maiores e contemplarem a si mesmos, eu nasci. 81 " 

Ao classificarmos tais passagens, de acordo com a crftica literaria, como 
prosopopeias, exercicios de personificagao, corremos o risco de impor certa 
constrigao ao pensamento de Plotino. Fato e que nao estamos habituados a 
perspectiva do discurso plotiniano, que se assemelha a perspectiva da arte da 
Antigiiidade tardia e do inicio da Idade Media. Nesse periodo, media-se a 
perspectiva nao a partir do ponto de vista de um espectador ideal, mas do objeto 
central da gravura. Entre a perspectiva empirica das pinturas murais romanas 
(uma especie nogao de profundidade, originada da percepgao de que os objetos 
anteriores sao maiores que os posteriores) e a perspectiva artificial renascentista (o 
ponto de vista de um espectador ideal), ha uma perspectiva hierarquica, em que as 
relagoes de tamanho entre as figuras 

sao determinadas pela importancia dos objetos representados. Quando essa 
perspectiva hierarquica e aplicada a linguagem, ela nos faz perceber que o valor e a 
escala das palavras podem ser medidos a partir do objeto do discurso, em vez de a 
partir do autor ou do leitor. Assim, poderfamos entender que a natureza de fato 

fala, isto e, que ela fala pelo menos no sentido de que as palavras de Plotino sobre 

81 HI, 8 [30] 4.1-14. Outras prosopopeias nas Eneadasi DL 7 [45] 11, 8ss.; HI. 2 [47] 3,19-21; IK, 6 [26] 
15. 28; V. 5 [32] 7,35. Sobre as origens de tal recurso, veja-se Br6hier 7 1924-1938/ voL L p. xxxv. 
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ela nao sao palavras que ele a faz dizer, mas antes palavras que ela o faz ouvir: na 
propria fala de Plotino, a natureza e mais hipostatizada do que personificada 82 . 

E assim poderiamos - transpondo essa perspectiva hierarquica das 
prosopopeias para todo o texto plotiniano - entrever uma representa^ao da 
realidade em que os elementos representados, todos eles e por si mesmos, exigem 
que o pintor evidencie, ao comp or, e que o espectador apreenda, ao contemplar, 
suas posigoes e seus significados na realidade. A escritura piotirdana, a partir 
disso, pode ser apreciada como uma epifania de intensidades, em que o objeto do 
discurso se transforma no verdadeiro sujeito criador, ditando o ritmo, o tom, a luz 
e a sombra. 

Essa epifania de intensidades torna-se ainda mais estranha, admiravel e 

arrebatadora pelo fato ser a frase plotiniana uma frase falada. Plotino escrevia 

como falava, e seus tratados nos permitem ouvir a voz do velho mestre exortar 

seus disdpulos a "nao olhar, mas, como que cerrando os olhos, substituir essa 

visao e despertar uma outra, que todos tern, mas poucos usam" 83 . Essa epifania de 

intensidades 6 tanto mais arrebatadora, quanto menos artificial parece a frase de 

Plotino. "Se alguem o viu, sabe do que falo" 84 , diz Plotino, e e diffcil nao acreditar, 

pois sua linguagem exibe, a todo momento, a totalidade do objeto de sua reflexao; 

£ uma linguagem intuitiva, muito diferente das progressoes ldgicas a que estamos 

convencionados: sua linguagem e a imagem perfeita de sua filosofia, em que cada 

82 Schroeder, 1996, pp. 347-350. 

83 L6pL] 8-25-27. 

84 Ibid; 7.2 e VI. 9 [9] 9.46-47. 
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letra, como cada ser, e uma forma e uma manifestagao de uma corrente vital, nao 
existindo senao no interior dessa corrente 85 . 

Por isso o estilo de Plotino apresenta sempre uma tensao perpetua e 
inexoravel: e a intuigao da presenga indefectivel da realidade total, o que conduz a 
uma superposigao de frases; seu pensamento nao 6 exprimido atraves de uma 
sequencia de proposigoes separaveis, ligadas por conjungoes, mas por uma 
acumulagao de nomes e proposigoes infinitivas e participiais, ligadas entre si por 
preposigoes que insinuam suas relagoes de dependencia e de hierarquia^. De 
palavra em palavra, somos convidados a retomar a origem de todas as coisas 87 e a 
experienciar o frenesi b^quico 88 do amor a sabedoria. 


65 Brehier, 1924-1938, vol. I, pp. xxxvii-xxxviii. 

86 Exemplos caracteristicos dados por Seidel (De usu praepositionum plotiniano quaestimes, Breslau, 
1886) citados por Brehier: II. 9 [33] 5.1-16, e II. 1 [40] 5.4ss. 

87 Brehier, 1924-1938, vol. I, p. xxxviii. 

88 1. 6 [1] 5. 6. 



50 


III. Codices , tradugoes e edigoes das Eneadas 89 
1. Os codices 

Sao cinquenta e oito os codices que conservam o texto das Eneadas com a 
Vida de Plotino 91 . A maior parte deles, entretanto, sao copias secundarias e, dos doze 
codices primaries, apenas estes oito 92 contem o texto completo das Eneadas com a 
Vida de Plotino: 

Famiiia w: A (Laurentianus 87,3), seculo XTTI . 

E ( Parisinus Graecus 1976), seculo XIII. 

Famiiia x: B { Laurentianus 85,15), seculo XTV (ate IV. 9 [8] 3. 6, pertence a 
esta famiiia). 

R (Vaticanus Reginensis Graecus 97), seculo IV. 

J ( Parisinus Graecus 2082) seculo XV. 

Famiiia B: (forma famiiia prdpria a partir de IV. 9 [8] 3. 6). 

Famiiia y: U ( Vaticanus Urbinas Graecus 62), seculo XV. 

S ( Berolinensis Graecus 375), seculo XV. 

C ( Monacensis Graecus 449), seculo XV (pertence a esta famiiia 
na Vida nas tres primeiras Eneadas). 

Famiiia C: C (forma famiiia propria nas tres ultimas Eneadas ). 

89 Devemos grande parte das informa^oes aqui apresentadas a Igal, 1992, pp. 102-109. 

90 No prefacio a editio minor (pp. v-ix), Henry e Schwyzer fomecem mais detalhes sobre alguns 
codices. 

91 Cinquenta e sete foram analisados em detalhe por Henry, 1948; um cddice, o Satmanticensis 2739, 
descoberto ap6s a obra de Henry, foi ana lisa do por T. Santander, "Un manuscrito desconocido de 
Plotino en Salamanca", Emerita 37 (1969), pp. 93-98 (apnd Igal, 1992, p. 102). 

92 Note-se que sao oito cddices, uma vez que BeC sao contados duas vezes. 



51 


Apresentam o texto das Eneadas incomplete? os seguintes codices: 

Familia z: Q (Marcianus Graecus 242), seculo XIV. 

L (Ambrosianus Graecus 667), seculo XV. 

<3 (Vindobonesis Philosophicus Graecus ) seculo XV. 

Familia d: D (Marcianus Graecus 209), provavelmente do seculo XII. 

A partir de seus modelos, todos os codices existentes provem de um 
arquetipo comum escrito, com alguma certeza, entre os seculos IX e XII. Este 
arquetipo se perdeu, mas e possivel deduzir, a partir da inclusao da Vida de Plotino 
e do arranjo sistematicos dos tratados nos cddices existentes, que ele provinha da 
edigao do proprio Porfirio, que data do inicio do seculo IV. Todavia, um escolio a 
IV. 4 [28] 29. 55 nos atesta a existencia de uma edigao diferente da porfiriana, que 
seria a de Eustdquio 93 . 

Entre a edigao de Porfirio e o arquetipo dos codices existentes, ha de seis a 
nove seculos; entretanto, apesar do longo intervalo, o texto do arquetipo guarda 
fidelidade fundamental ao da edigao porfiriana, como nos comprova a tradigao 
indireta de autores em que Plotino se inspira e de autores que nele se inspiram. O 
cotejo dessa tradigao indireta com a direta, a dos codices, felizmente serve mais 
para confirmar o texto dos codices do que para corrigi-los. Representantes 


» O. note 14. 
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significative® da tradigao indireta sao as Sententiae ad intelligibilia ducentes de 
Porfirio, obra inspirada nas Eneadas; a Praeparatio evangelica de Eusebio de Cesareia, 
que contem grandes extratos das Eneadas ; e os Plotiniana arabica, compostos pela 
Theologia Aristotelis (assim chamada porque o texto arabe aparecia como atribuldo a 
Aristoteles e comentado por Porfirio), a Epistola de Sdentia divina e os Dicta Sapientis 
Graeci. A obra de Eusebio possibilitou, por exemplo, suprir iraia grande lacuna que 
os codices apresentavam no tratado IV. 7 [2] (entre 8. 28 e 8 5 . 49). Os Plotiniana 
arabica, por sua vez, indubitavelmente inspirados em Plotino, sao uma especie de 
parafrase de algumas passagens das tres ultimas Eneadas , sendo que a Theologia 
Aristotelis inclui sumarios dos trinta e quatro primeiros capitulos do tratado IV. 4 
[28]. Presume-se que os tres livros provenham da tradugao arabe, anterior ao 
seculo IX, de uma compilagao em sirio de restos de uma obra grega, que 
provavelmente eram os sumarios, os resumos de argumentagao e os comentarios 
de Porfirio 94 . 


2. Tradugoes e edigoes 95 

As Eneadas foram traduzidas para o latim nao muito tempo ap6s terem 
sido editadas por Porfirio 96 . Se a edigao porfiriana serviu a grandes intelectuais de 


94 Sobre os Plotiniana arabica, vejam-se Henry e Schwyzer, 1951-1973, pp. xxvi-xxxvi; e ainda H.-R. 
Schwyzer, "Plotinos", in Paulys Realena/clopadie, XXI, cols. 499-508; SuppL XV, cols. 319-321 (apud 
Igal, 1992, p. 106, n. 185). 

95 Apresentamos aqui apenas as tradugoes completas das Eneadas mais importantes; um rol mais 
extenso pode ser encontrado na bibliografia. 
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lingua grega, como Jamblico, Proclo, Damdscio, Basilio, Gregorio de Nissa e 
Psellus, foi a tradugao de Mario Vitorino, hoje perdida, que apresentou Plotino aos 
pensadores de lingua latina, como Ambrosio, Boecio, Agostinbo e Macrbbio. 

Foram necessaries mais de mil anos ate que Marsilio Ficino traduzisse as 
Eneadas para o latim novamente, em 1492. Em sua tradugao, Ficino introduziu o 
seccionamento dos tratados em capitulos ou pardgrafos. Embora nao seja perfeita e 
esteja baseada apenas no codice A, a tradugao de Ficino e ainda hoje muito 
respeitada por sua profunda compreensao fUosdfica do pensamento plotiniano. Em 
1580, Pema apresenta ao Ocidente a ecUtio princeps das Eneadas, baseada em quatro 
codices secundarios. A tradugao de Ficino e a edigao de Perna bastaram aos seculos 
XVII e XVIII, mas nao ao XIX, quando surgem, na Alemanha, quatro novas edigoes 
das Eneadas. Creuzer 97 , amigo de Hegel e grande admirador de Plotino, ja havia 
publicado no primeiro numero de sua revista Studien, em 1807, uma introdugao ao 
tratado III. 8 [30] e sua tradugao ricamente anotada, e, em 1835, em parceria com 
Moser, publica uma nova edigao completa das Eneadas, com introdugoes, notas e 
indices. Em 1856, 6 publicada a edigao de Kirchhoff, que era grande filologo e 
prop&s muitas emendas preeiosas ao texto plotiniano; entre 1878 e 1880, surge a 
edigao bilingiie de Muller; e, nos anos de 1883 e 1884, a de Vollanann. Ainda no 
seculo XIX, na Franga, 6 publicada a tradugao de Bouillet, entre 1857 e 1861. 

95 Sabemos que a tradugao de Mario Vitorino foi realizada algumas decadas antes de Agostxnho as 
ler na decada de 380 (cf. O'Meara, 1996, p. 113). 

97 Sobre Creuzer, seu aprego por Plotino e a presenga de Plotino no idealismo alemao atraves dele, 
veja-se Vieillard-Baroii, 1988, pp. 210-220. 
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A primeira grande edigao das Eneadas, no seculo XX, foi a biitngiie de 
Brehier, publicada na Franca entre 1924 e 1938. Se ela e "textualmente mediocre" 98 
e se sua tradugao tende a "degenerar em parafrase" 99 , sua introdugao geral e, 
principalmente, as notices particulares a cada um dos tratados das Eneadas sao de 
valor inesthndveL Em lingua inglesa, a primeira tradugao completa das Eneadas 
digna de nota foi a de MacKenna, publicada entre 1917 e 1930 e imediatamente 
aclamada por sua eloqiiente beleza literaria 100 . Novamente na Alemanha, Harder 
publica sua tradugao entre 1930 e 1937. Beutler e Theiler tomam a tradugao de 
Harder para compor uma nova edigao billngiie das Eneadas, com notas muito 
eruditas e numerosas emendas ao texto. Entre 1947 e 1949, Cilento publica sua 
excelente tradugao italiana das Eneadas. 

O mais importante acontecimento nos estudos plotinianos ocorrido na 
segunda metade do seculo XX foi a publicagao da editio maior (entre 1951 e 1973) e 
da editio minor (entre 1964 e 1982), ambas em tres volumes, de Henry e Schwyzer. 
O grande merito dessas edigoes crlticas e estarem baseadas em um estudo 
minucioso dos cddices e em um profundo conhecimento da tradigao indireta. Alem 
disso, os editores consideram todas as edigoes anteriores, grande parte das 
tradugoes e as emendas propostas pelos estudiosos plotinianos, apresentando todo 
o resultado desse trabalho no aparato crltico da editio maior situado ao pe de cada 

98 Igal, 1992, p, 106. 

99 Page 7 no prefacio a 2 a edigao da tradugao de MacKenna (1962, p, xvii). 

100 G. Steiner (1975, p. 26 7) considera a tradugao de MacKenna "umas das obras-primas da prosa 
inglesa modema e da sensibilidade fonnal". 
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pctgina e nos indices e apendices do terceiro volume. Incluem ainda, no segtmdo 
volume da editio maior, a tradu^ao inglesa de G. Lewis para os Plotinicma arabica. A 
editio minor possui um apparatus lectionum muito mais limitado, mas amplia 
notavelmente o aparato de fontes. O texto de Henry e Schwyzer foi usado por 
Armstrong, com pouquissimas modifica^oes, em sua edi^ao bilmgiie das Eneadas, 
publicada entre 1966 e 1988. A partir de 1980, os estudos plotinianos floresceram 
vigorosamente e diversas tradugoes, completas ou incompletas, surgiram desde 
entao 101 . 

Fora rol de edi^oes e tradu^oes completas das Eneadas, duas obras 
merecem menqao especial. A primeira e o Lexicon Plotinianum de Sleeman e Pollet, 
de 1980; a segunda € o trabalho coletivo, cujo primeiro volume foi publicado em 
1982 e o segundo em 1992, de Brisson, Cherlonneix, Goulet-Caze, Goulet, Grmek, 
Flamant, Matton, O'Brien, Pepin, Saffrey, Segonds, Tardieu, e Thillet -, que 
editaram, traduziram e estudaram cada minima informagao da Vida de Plotino de 
Porfirio. 

3. Obseruagdes sobre nossa tradugdo 

Todo grande escritor 6 um universo a parte de todos os outros. Por isso, a 
dificuldade elementar do traduzir - a fidelidade a letra ou ao espfrito - se 
apresenta de modo diferente em cada um deles. No universo de Plotino, existe 


101 Veja-se a bibliografia. 
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uma dif iculdade particular, anterior a fidelidade h letra ou ao esplrito, provocada 
pela concisao e pela obscuridade de seu idioma. 

Impoem-se, pois, ao tradutor, um desafio e uma angustia- O desafio diz 
respeito ao sentido : compreender o texto a ser traduzido, veneer a estranheza e a 
obscuridade. A angustia diz respeito a forma: transmitir ao leitor da tradugao algo 
da estranheza e da obscuridade provocadas pelas elipses, pelo emprego excessivo 
de anacolutos e genitivos absolutos, sem descuidar do tom mais afetivo que 
racional, mais inspirado que construido do idioma plotiniano 102 . 

Tal desafio nem sempre e vencido pelo tradutor, e mesmo tradutores 
eminentes como Brehier, Igal ou Hadot, profundos conhecedores de Plotino e de 
toda a histdria da filosofia, nao raro reconhecem a impossibilidade de determinar o 
sentido preciso de certas passagens. Quando isso nos acontece, contentamo-nos em 
assinalar o problema em nota e apresentar, se houver, as possxveis solugoes. O 
problema da forma, todavia, e bem mais complicado. 

Porfirio testemunha que, "ao escrever, [Plotino] era denso e rico de ideias, 
conciso e mais abundante em ideias do que em palavras, expressando-se quase 
sempre inspirada e apaixonadamente" 103 . Se o texto plotiniano era estranho e 
dificilmente compreensivel ate mesmo para seus contemporaneos 104 , como deve ser 
sua tradugao? Quanto dessa estranheza e dessa incompreensibilidade deve ser 


102 Thfflet 1970, p. 194. 
I® V.P., 14.1-3. 

104 V. P., 19. 7ss.; 20.5-9 
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preservado? O que era estranho em grego deve permanecer estrartho em 
portugues, mesmo que se tome um texto ininteligivel? 

A resposta imediata e n5o. Um procedimento assim e injusto com o leitor, 
pois a tradugao neste caso Ihe ser& de pouca utilidade. No entanto, nao e menos 
injusto o leitor desfigurar o autor a ponto de - embora fique claro o que ele diz - 
nada restar de sua expressao. Qual, entao, o limite da fidelidade estillstica? 

Em uma tradugao acompanhada de comentario as preocupagoes estilisticas 
e as exegeticas podem ser tratadas separadamente. Com certeza / seria essa a 
tradugao ideal; e esse e o trabalho que pretendemos realizar, nao apenas com as 
tres Eneadas que sao objeto desta tese de Doutoramento, mas com todas as seis. 
Entretanto, em uma tradugao como a que ora apresentamos - uma tradugao que 
pretende preservar, ainda que de modo esmaecido, algo do estilo de Plotino e que 
restringe os esclarecimentos ao texto as notas de rodape - muitas vezes a clareza 
teve de ser sacrificada para salvaguardar o estilo. 

Nao nos agrada clarificar Plotino, seja pela proliferagao de excessivas notas 
de rodape, que obstruem o fruir da leitura, seja pela intervengao de perifrases e 
par&frases, que deformam o estilo. Assim, preferimos recorrer as notas apenas 
quando julgamos que, para evitar a incompreensibilidade, esse seria o expediente 
que descaracterizaria menos o estilo. Ante escolher se € preferivel preservar o estilo 
plotiniano ou tom^-lo facilmente compreenslvel e adulterar em muito o sabor das 
Eneadas , optamos por nao banalizar o texto nele inserindo mais do nele ha. 
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A atividade filosdfica de Plotino nao difere em muito da nossa: hi, antes 
dele, uma longa e rica tradicao e, assim como nos, nosso filosofo nela se inspira, 
alude a ela, cita, critica, reproduz com ou sem exatidao, consciente ou 
inconscientemente. Essa tradicao que de algum modo esti presente no texto de 
Plotino e indicada pela edigao critica. Por isso, 6 preciso esclarecer que, em nossa 
tradu^ao, quase todas as notas remissivas as fontes de Plotino sao propostas pelos 
editores. Sabemos que muitas delas podem nao remeter a passagem mats 
pertinente deste ou daquele autor; no entanto, nosso conhecimento dessa tradigao 
nao e suficiente para ir alem desse trabalho de erudigao quase inimaginavel 
realizado por Paul Henry e Hans-Rudolph Schwyzer, de modo que nos 
contentamos com suas indicates. Devido a abundancia de referencias e ao intuito 
limitado deste trabalho, abstivemo-nos de elucidar qual o conteudo das passagens 
referidas, bem como de compara-las com a discussao plotiniana. 

Tradutores e comentadores costumam empregar iniciais maiusculas para 
as "hipostases" plotinianas: "Uno"-"Bem", "Intelecto", "Alma", tentando, com 
isso, distinguidas da unidade, do bem, do intelecto e da alma particulares. 
Dispensamo-nos dessa conven^ao por tres motivos: primeiro, porque nao e sempre 
tao rutida essa diferenga; segundo, porque toda referenda a alma, ao intelecto, ou a 
unidade intrinseca de urn ser e, em ultima instancia, uma referenda aos 
principios 105 ; terceiro, porque nos atrevemos a pensar que Plotino mesmo riria do 


105 Como exemplo, veja-se a nota 58 de IH. 8 [30]; cf. V. 4 [7] 1.2 e V. 5 [32] 4.1. 
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uso desse recurso: se, ao dizermos "o uno", "houver a coloca^ao positiva de um 
significante e de um significado, seria mais claro se palavra alguma fosse dita: pois 
talvez esse significante seja enunciado para que aquele que investiga, comegando 
por ele, que e denotativo da mais absoluta simplicidade, acabe por negar ate 
mesmo esse significante" 106 - que diferen^a fard a initial maiuscula? 

Procuramos, enfim, construir em lingua portuguesa um texto que fosse fiel 
ao pensamento de Plotino, mas que nao negligenciasse seu estilo; procuramos, com 
rigor conceptual, preservar os matizes das Eneadas e evidenciar a eloqiiencia 
quando o texto e eloquente; a elipse, quando ele 6 eliptico; a concisao, quando 
conciso; a redundancia, quando redundante; a aridez, quando arido; a inspira^ao, 
quando inspirado. Temos conscience contudo / de que nao fomos capazes de 
resolver satisfatoriamente, em todos os casos, a equa^ao entre o respeito ao estilo 
do autor, o respeito as possibilidades e aos limites da lingua que o traduz e o 
respeito ao leitor. 


106 V. 5 [32] 6.28-33 (anacronicamente traduzido). 
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IV. Aspectos filosoficos 


“O princvpio e ofim de todas as coisas." 

(m. 8 [30] 7.17-18) 

Em um primeiro esbogo, poderiamos apresentar a filosofia de Plotino nestes 
tragos: todas as coisas procedem de lima unidade primordial e para ela convergent, 
e cada uma delas 6 vida, atividade e intelecgao de perfeigao proporcional a seu 
grau de unidade essencial, sendo tanto mais perfeita quanto mais una 107 . 

Designamos esse principio pela palavra "uno" (hen) pelo fragil motivo de 
que esse termo nos faz ter em mente que o principio 6 a unidade absoluta anterior 
a toda multiplicidade 108 . Num movimento centrxfugo, surge dessa unidade 
fundamental de infinito poder produtivo a primeira dualidade: o intelecto (nous); 
em seguida, a partir do intelecto, surge a alma (psyche ) e, dela, o universo sensivel e 
a materia ( hyle ), a outra extremidade 109 . Mas ha tambem um movimento inverso, 
que e simultaneo aquele; o movimento centripeto do desejo da multiplicidade pela 
unidade primordial, que agora, tomada como meta de todas as coisas, pode 
tambem ser simbolizada pelo termo "bem" (agathoriy 10 . O que se move, na verdade. 


107 Ha vaxias e excelentes introduces gerais a filosofia de Plotino. Dentre elas f quatro merecem 
destaque: Gerson, 1994 e The Cambridge Companion to Plotinus , por serem as mais amplas; Igal, 1992, 
vol, I, pp. 7-115, pela exposigao profunda, erudita e concatenada; e Hadot, 1997, por relacionar 
aspectos das Eneadas k Vida de Plotino. 

108 V. 5 [32] 6. 26-33; VI. 7 [38] 38.1-9; VI. 9 [9] 5, 29-34. 

109 V.2[ll]l. 

110 1. 7 [54] 2. 
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e a vida ( zoe ): o fluxo vital centrifugo 6 a processao (proodos) e o centdpeto / a 
conversao (epistrophe). 

1. A processao plotiniana 


"Ha, portanto, como que uma grande vida estendida 
hmgitudinalmente , sendo coda uma de suas partes dijerente da 
seguinie, mas o todo continuepor si mesmo." 

(V. 2 [11] 2. 26-28) 

Vida e atividade: isso e a realidade para Plotino. Mais especificamente: 
instancia^oes de perfeigao e de intensidade de vida e atividade. Exatamente: 
instancia^oes de perfeigao e de intensidade da v ida-ativ idade-intelec^ao. Para 
Plotino, todo ente € uma vida que se constitui em sua atividade essencial, e toda 
vida e uma forma de intelecgao ( noesis ); mas uma intelec^ao e mais obscura que a 
outra, como tambem a vida 111 : assim, ha uma intelecgao de primeiro grau, uma de 
segundo, uma de terceiro e outra de quarto grau, que correspondent 
respectivamente aos graus de vida. A vida mais perfeita e a do intelecto, que e 
intelecgao imediata, perfeita, em que sujeito e objeto de intelec^ao sao identicos; 
apos ela, seguem-se os tres ruveis de vida da alma - o racional, o sensitivo e o 
vegetativo - aos quais correspondem intelec^oes gradativamente menos perfeitas e 
mais obscuras: racionalidade discursiva ( didnoia ), sensibilidade (aisthesis) e 


111 m. 8 [30] 8.17-18. 



62 


vegetatividade (phytikon) 112 , Em suma, qualquer vida 6 uma atividade, por mais 
infima que seja, e toda vida-atividade 6 intelecgao, de modo que, como e a 
atividade que cortstitui a essencia de um ente (como logo veremos), pode-se dizer 
que diferenga ontologica na realidade plotiniana 6 uma diferenga de intensidade e 
perfeigao de vida-atividade-intelecgao - ou, empregando terminologia mais 
plotiniana, existem apenas graus de perfeigao contemplativa 113 . Por isso, Plotino 
podera dizer que ate as plantas sao dotadas de intelecgao 114 . Estamos habituados a 
entender a vegetatividade como crescimento e nutrigao inconscientes e 
involuntarios, mas Plotino, nao: para ele, 6 intelecgao, esvaida e obscura, mas ainda 
assim intelecgao. Fagamos uma especificagao generica momentanea: os pblos da 
realidade - o uno e a materia - estao, respectivamente, alem e aquem da vida, da 
intelecgao e da atividade. O real, pois, e o que esta abaixo do uno - que e mais do 
que real - e acima da materia - que 6 menos do que real. 

Embora Plotino nao tenha formulado uma descrigao da realidade de modo 
sistematico como um Proclo ou um Dam^scio, podemos perceber em sua reflexao 


112 A passagem das Eneadas fundamental 4 HI. 8 [30] 8, mas a afirmagao lapidar e feita em VI. 7 [38] 
7. 30-31: "as sensagoes do corpo sao intelecgoes obscuxas e as intelecgoes do intelecto sao sensagoes 
claras". 

113 Essa e a Iigao subversiva e originallssima do tratado Sobre a natureza, a contemplagdo e o uno (III. 8 
[30]). 

114 m. 8. [30] 1. Nesta passagem, Plotino nao fala de intelecgao, mas de contemplagao (theoria); 
contudo, nesse caso, os tennos sao equivalentes. 



63 


cinco prindpios que regem a processao da realidade a partir do uno 115 . Antes de 
tratar das instanciagoes desse fluxo vital, conhegamos esses principios: 

a) O prindpio da dupla atividade: como mencionamos acima, a essencia de um 
ente e constituida por sua atividade; cabe, agora, acrescentar que, em cada nivel da 
realidade, ha dois tipos de atividade- a atividade da essencia de cada ente (energeia 
tes oustas ), constitutiva da essencia de cada coisa e intrinseca a ela, e a atividade 
resultante da essencia de cada coisa (energeia ek tes ousias), derivada da primeira 
mas dela distinta 116 . A imagem usada por Plotino 6 a do fogo: um e o calor 
imanente ao fogo, outro o liberado por ele 117 . Esse principio e de validade 
universalis, mas de aplicagao analogica 113 : por ser de validade universal, pode ser 
empregado para explicar a processao como transmissao em cadeia do fluxo vital, 
uma vez que cada instanciagao, ao mesmo tempo em que e constituida 
essencialmente por uma atividade, libera e transmite uma nova atividade; sendo 
de aplicagao analogica, pode ser aplicado ao primeiro principio 120 , embora ele esteja 


115 Em minha dissertagao de mestrado [Plotino, Sobre a natureza, a contemplagao e o uno (EEL 8 [30]). 
Tradugao, introdugao e notas, Editora da Unicamp, no prelo), chamava tais principios de axiomas, 
apresentado-os conforme exigia a passagem comentada. Valho-me, agora, da organizagao de Igal 
(1992, voL I, pp, 28-32) para apresentar esses principios de modo sistematizado. 

««V.4p]2.27-30. 

117 V. 1 [10] 3,10; V. 4 [7] 2.30-33. 

^ IV. 3 [27] 10.32-35; IV, 5 [29] 7.13-20. 

119 Igal, 1992, vol. I, p. 29. 

120 Plotino o aplica ao primeiro principio em V. 4 [7] 2* 26-38, mas cumpre notar que Meijer (1992, 
pp. 27-52) mostra de modo convincente que a nogao de uno absolutamente transcendents so esta 
presents em Plotino a partir do nono tratado (VI. 9); nos oito primeiros, o uno ainda se confunde 
com uma esp£cie de intelecto mais elevado. 
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alem da essencia e nao seja posslvel falar propriamente de uma atividade 
constitutiva de sua essencia: como especificara Plotino, ele 6 uma atividade sem 
essencia 121 . 

b) O principio da produtividade do perfeito : a atividade resultante da essencia e 
consequencia necess&ria da atividade da essencia porque todos os entes, quando 
atingem sua perfeigao, engendram 122 . Todos os seres vivos / observa Plotino, ao 
alcangarem a maturidade, engendram um novo ser semelhante a si; mesmo coisas 
inanimadas como o fogo ou a neve irradiam a atividade de sua essencia: essa 
atividade irradiada e semelhante aquela que e constitutiva da essencia e possui 
efeito assemelhador, permltindo que a essencia se perpetue - o calor do fogo 
aquece seu entorno, assemelhando-o ao fogo. Ora, se constatamos que esse fato e 
verdadeiro no ambito sensivel, devemos induzir que 6 ainda mais no ambito 
inteligivel, sendo sumamente perfeito no primeiro principio, imitado por todas as 
coisas. m A imagem plotiniana para esse principio 6 o transbordamento: o intelecto 
e o transbordamento da superabundance do uno, assim como a alma e o 
derramamento da atividade perfeita do intelecto 124 . 

c) O principio da doagdo sem perda: como a atividade resultante da essencia e 
consequencia necessaria da atividade da essencia, nao ha diminuigao dessa 
essencia; isto e, a essencia se constitui em uma atividade, dessa atividade resulta 

121 VI. 8 [39] 20.9-10. 

122 V. 1 [10] 6.38. 

™ V. 1 [10]. 6. 30-39; V. 4 [7] 1. 23-36. 

124 V. 2 [10] 1.7-16. 
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uma outra, que 6 o transbordamento da atividade pela qual a essencia e o que e: o 
calor liberado pelo fogo e resultado de sua atividade intrinseca e nenhuma 
diminuigao ou enfraquecimento de sua essencia ocorre por causa dessa atividade. 
E importante enfatizar que nao ha, nessa doagao, transmissao material. £ segundo 
esse principio que Plotino nao cessa de comparar o uno a uma fonte inesgotavel 
que alimenta todos rios sem consumir-se neles ou, ainda, a raiz que mantem viva e 
nutrida uma gigantesca drvore 125 . "Permanecer" ( menein ) e o verbo empregado 
constantemente por Plotino para exprimir o principio de doagao sem perda. 

d) O principio da degradagao progressiva: o produto 6 do mesmo genero do 
produtor, porem sempre inferior, ocupando um nivel metafisicamente inferior da 
escala hierarquica. O anterior 6 diferente do posterior, porque sua perfeigao 
ontol6gica e maior; se sua perfeigao ontologica d maior, entao ele realiza a 
atividade que lhe concerne mais intensamente: a realidade plotiniana 6 hierarquica 
justamente porque a perfeigao ontolbgica de um ente depende da perfeigao da 
atividade de seu produtor 126 . A processao, pois, e um descenso continuo 127 , que se 
inicia na perfeigao, no uno, e termina na fronteira da nulidade, a materia. 
Entretanto, convem ressaltar a continuidade da processao: o produto e 


125 HI. 8 [30] 10.3-14; a imagem da fonte aparece, por exemplo, em I. 6 [1] 9.41; VI. 9. [9] 5.36,9.1-2, 
11. 31; VI. 7 [38] 12. 23-26; 23. 21; VI. 8 [39] 14. 30-31; a da raiz, em VI. 9 [9] 9. 2; VI. 8 [39] 15. 33-36; 
m. 3 [48] 7.10-13. 

126 m. 8 [30] 5.17-25; V. 5 [32] 13.37-38. 

127 1.8 [51] 7.17-20; V. 3 [49] 16. 5-8. 
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imediatamente inferior ao produtor, nao havendo lacunas ou intermediaries entre 
eles 128 . 

e) O principio da genese bifdsica: o produto resultante da atividade de uma 
essencia nao e instantaneamente uma nova essencia; seu estagio inicial e indefinido 
e sua defini^ao depende de seu retomo para o produtor: em sua primeira fase, a 
atividade liberada pelo principio emissor 6 uma especie de materia informe ou um 
ente em potencia, que serd informada ou atualizado na segunda fase. A realiza^ao 
do produto se da, portanto, em dois momentos, ou fases, que sao separaveis 
apenas logicamente: a primeira fase e processiva e, nesse momento, o produto 
ainda € indeterminado por nao possuir conteudo essencial; na secunda fase, 
marcada pelo movimento de retorno, o produto se volta para seu produtor e, 
contemplando-o, locupleta-se de conteudo, recebe sua forma e atinge a perfeigao 
que lhe e possivel 129 . Essas duas fases tambem obedecem ao principio anterior, da 
degradagao progressiva; a capacidade de contempla^ao decresce e, como o poder 
de conversao do produto e cada vez menor, seu conteudo e cada vez mais inferior, 
assim como sua capacidade de produzir: o engendramento perfeito e o do 
intelecto, produto do mais perfeito dos produtores 130 , e o mais debit e o da materia, 
que ja nao 6 capaz de contemplar e, em consequencia, de engendrar outra coisa 131 . 


™ V. 1 [10] 6.39 e 49; V. 4 [7] 1.40-41. 

129 HI. 4 [15] 1. 6-16; V. 1 [10] 6.50. 

130 in. 8 [30] 11.1-15. 

131 m. 4 [15] 1; m. 9 [13] 3. 7-16. 
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2. O uno-bem 


"Ele e o nada que nao e nenhuma dessas coisas de que e 
princfpio, mas e tal que, de nada podendo ser predicado, nem 
ente, mm essencia, nem vida, e o que estd acinia de tudo isso. E 
se o vislumbrares , abstraindo dele o ser, seras tmraoilhado. E, 
langindo-te para ele, e cdcangando-o dentro de ti, serenando-te, 
trata de compreendi-lo melhor, concebendo-o por uma intuigao e 
contemplando sua grandeza pelas coisas que existem apos e por 
ele." 


(HI. 8 [30] 10. 28-35) 


A filosofia plotiniana do primeiro princlpio e a resultante da tradigao, da 
razao e da experiencia 132 . Da tradi^ao, porque se baseia na interpretagao do 
Parmenides 1 ^ e da Republican de Platao e se insere em uma longa linha de exegeses., 
sendo talvez seu momento mais profundo e original; do primeiro dialogo, Plotino 
retira o uno como princlpio absolutamente simples, anterior a toda multiplicidade 
e causa dela; do segundo, o bem como o fim ultimo desejado por todas as coisas. 
Da razao, porque para Plotino a existencia desse princlpio 6 uma exigencia 
filosofica incontestavel. Da experiencia, porque 6 tambem uma reflexao sobre uma 
experifincia mlstica real para Plotino 135 , que ja foi chamado "empirista mlstico" 135 . 


132 Armstrong (1974) e autor do estudo mais importante a esse respeito. 

133 137 c-142 a; sobre a exegese plotiniana do Parmenides, veja-se Charrue, 1978, pp, 43-115. 

134 Livro VI, 504 e-509 b; veja-se novamente Charrue, 1978, pp. 231-258. 

135 Segundo Porfirio, (V. P., 23.16), Plotino experimentou a uniao mistica quatro vezes durante o 
periodo em que conviveram (entre 263 e 268 d. C.); Plotino mesmo se refere a essa experiencia em I. 
6 [1] 7.2; VI. 7 [38] 34.11-12 e VI. 9 [9] 9.47-49, por exemplo. 

136 Bussanich, 1996, p. 40. 
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a) Provas da existencia do primeiro principio 


"P. preciso que exista algo simples anterior a todas as 
coisas e que isso seja diferente de todas que sdo posteriores a ele, 
existente em si mesmo, nao misturado com as coisas que dele 
derivam, e que possa no entanto, de modo diferente, estar 
presente nelas como distinto delas, sendo realmente uno, nao 
outra coisa e entdo uno (...), porque, se ele nao for simples, 
exterior a toda combinaqao e composigao, e realmente uno, nao 
seria o principio - e ele e o mais autosuficiente de todos por ser 
simples e anterior a todas as coisas." 

(V. 4 [7] 1.5-13) 


A existencia de um principio primordial absolutamente uno nao e uma 
questao para Plotino, e um fato, demonstrado por duas evidenrias. A primeira e a 
existencia da multiplicidade: se ha multiplicidade, ha uma unidade anterior,, pois a 
multiplicidade 6 posterior a unidade. Este e um axioma importante no pensamento 
grego e fundamental para Plotino 13 ?. A segunda evidencia e que "nao ha ente que 
nao seja uno" 138 : a existencia de todas as coisas e posslvel apenas porque o uno 
existe e porque elas sao unidades; se perdem sua unidade, perdem tambem a 
existencia: o homem, por exemplo, existe enquanto seu corpo e uma unidade vital, 
mas, se ela se desfaz, sua exist§ncia se aniquila 139 . A unidade que preserva a 


137 Cf. m. 8 [30] 9-10; V. 3 [49] 12. 10-14; V. 5 [32] 4. 1-6; VL 9 [9] 1-2. As implicates metafeicas 
desse axioma sao expostas organizadamente por Proclo, nas seis primeiras proposi^oes de seus 
Elementos de Teologia (veja-se tambem o comentario de Dodds, 1963, pp. 188-193). 

138 VL 6 [34] 13. 50. 

139 VL 9 [9] 1. 3ss.; cf. V. 3 [49] 15.11-15. 
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existencia dos entes e, para Plotiiio, prova inegavel de que o uno existe e, 
principalmente, de que ha um pouco dele em nos 140 . 

Observando que d a unidade que preserva a existencia, imediatamente 
somos levados a procurar o principio que concede unidade aos entes. Nossa busca 
nao prossegue infinitamente, pois logo descobrimos aquilo que nao recebe sua 
unidade de um principio anterior, mas 6 absolutamente uno por si mesmo, sendo 
assim o principio de toda unidade e existencia 141 . De todos os modos, somos 
obrigados a remontar ao uno 142 . 

Naturalmente, vem-nos a memoria algumas passagens de Aristoteles 143 , 
para quem o termo "uno" e correlativo a substancia e nao existe em si mesmo. Para 
Plotino, no entanto, a unidade intrinseca de cada ente e sua verdadeira essencia e 
todas as unidades se arranjam hierarquicamente, compondo uma estrutura 
universal de gradagoes da realidade, sendo cada uma das unidades aquilo que 6 
atraves da presenga da unidade primordial. Ao examinar mais profundamente 
essas assergoes, Plotino conclui ainda que: (i) uma unidade particular nao e 
absolutamente una porque ela e membro de uma pluralidade; (ii) "uno" e 
predicado de coisas inteligiveis e sensiveis em sentidos diferentes; (iii) mesmo 
entre sensiveis, hd graus diferentes de unidade; (iv) todos os entes anseiam por 


140 nr. 8 [30] 9.22-24. 

141 m. 8 [30] 10. 20-26. 

142 HI. 8 [30] 10. 20; V. 4 [7] 1.2 e V. 5 [32] 4.1. 

443 Cf. Metafisica T 2,1003b 22-34; 12,1054a 9-19; K 3,1061a 10-18. 
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unidade consigo mesmos ou com outros; e (v), tanto individual quanto 
universalmente, o uno 6 principio { arche) e fun (telos) 14A . 


b) O limite do discurso 


"Seria ridtculo bit scar circunscrever essa natureza imensa ; quem 
o tenta fazer afasta a si tnesmo de aproximar-se de algum rrtodo e 
minimamente de um vesttgio dele; mas; assim corno aquele que 
quer ver a natureza inteligivel ha de con templar o que estd alem 
do sensivel se ndo retiver nenhuma representagdo do sensivel, 
assim tambem aquele que deseja contemplar o que estd alem do 
intelecto ha de contempld-lo apos abandonar todo o inteligivel, 
sabendo atraves do inteligivel que aquele existe, mas 
renunciando saber como ele e. Mas o 'como' indica como ndo e: 
pois para o uno ndo hd nem mesmo o 'como', para ele ndo hd 
tampouco o 'que'. Mas nos, com nossos espasmos de parturiente, 
ficamos perpiexos sabre o que devemos dizer, e falamos sobre o 
ndo dizivel e o nomeamos desejando indicd-lo, como podemos, 
para nos mesmos." 

(V. 5 [32] 6.14-25) 


Para a critica modema, o que define Plotino como um "neoplatonico", 
diferenciando-o dos "platonicos" e "mesoplatonicos" de modo geral, e a concepgao 
de um principio radicalmente transcendente 145 . Sendo ele, como parece, o primeiro 
a refletir sobre um tal principio, e natural que tenha sido tambem o primeiro 
perceber as implicagoes profundas dessa reflexao e a dificuldade de exprimi-la 
discursivamente. Por esse motivo, Plotino e tido como o fundador da teologia 


144 VI 2 [43] 10-11; cf. Bussanich, 1988, pp. 111-112. 

145 Vejam-se Meijer, 1992, pp. 1-19; e Narboime, 2001, pp. 21-70. 
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negative ou discurso apoMticoi«. Antes, portanto, de tentarmos caracterizar esse 
primeiro principio que, para Plotino, indubitavelmente existe, devemos saber o 
que e como nos e permitxdo falar sobre ele. 

Ele 6 o principio de todas as coisas, anterior a todas elas e absolutamente 
simples, fato que o faz estar alem de toda determinagao e de toda compreensao 
racional 147 . Como enfatiza Plotino, ele esta "alem do ente e do intelecto" 148 . Se ele 
nao e nenhum de seus produtos, se nao e ente nem intelecto nem vida, isso nao 
significa que nada seja, mas que simplesmente esta alem de tudo. Sua absoluta 
simplicidade nao aceita predicagao, pois assim se tornaria composto e seria 
destruido; nao podemos dizer nem mesmo que ele "e", pois isso jb o faria duas 
coisas. A predicagao 6 impedida tambem pela infinitude do uno, que nao pode ser 
contida ou delimitada por um atributo. Precisamos abstrair do uno o ser e todas as 
outras determinagoes implicadas por ele 14 ?. 

Toda reflexao sobre esse primeiro principio impoe, portanto, uma reflexao 
sobre o limite da razao e da linguagem. Nao se trata, contudo, de uma hostilidade 
a razao, mas sim de um reconhecimento, ele mesmo resultado de reflexao rigorosa, 
da insuficiencia do pensamento racional e da linguagem para conceber e exprimir 


144 Sells, 1994, p. 5. 

447 VI. 9 [9J 4.1-16. 

148 Frase retirada de Platao, Republica 509 b 9; em Plotino, veja-se, por exemplo: 1.8 [51] 2. 8,3.13, 6. 
28; m. 8 [30] 9. 2, 9. 9; V. 3 [49] 12. 47ss., 13. 2ss.; V. 4 [7] 2. 39; VI. 8 [39] 19. 13. Sobre 
desenvolvimento historico dessa no^ao, de Platao a Proclo, veja-se Beierwaltes (1995, p. 121 n. 127 e 
pp. 243-244) 

ffl. 8 [30] 10. 28-31; V. 3 [49] 17.38; VI. 7 [38] 35. 7; VI. 8 [39] 8. 9-10; 8.14; 11. 34-35; 15. 22-23; 21. 
25-28; VI. 9 [9] 9. 51-52. 
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o que e absolutamente simples e transcendente. A visao mais proxima que 
podemos ter do uno e atraves da intelecgao (noesis), uma intuigao intelectual e 
imediata, nao proposicional, autoevidente, imutavel, que superior a didnoia 150 , a 
raciortalidade discursiva propria da alma. A intelecqao, embora possa ser reduzida 
a uma unidade existencial, nao e unidade totals pois permanece dualidade 
conceitual, uma vez que em toda intelec^ao ha um sujeito inteligente e um objeto 
inteligido 151 . Mas o uno esta alem disso, alem dessa apreensao dual do intelecto. A 
intelec^ao pode reconhecer a existencia de algo anterior a ela que seja seu 
principio, mas a descriqao desse reconhecimento estara no ambito discursivo. Se 
mesmo a intelecqao nao tern, enquanto intelecgao, acesso ao uno - porque € 
necessariamente composta de um sujeito e de um objeto de intelecqao, mesmo que 
se trate da autointelecgao do intelecto menos ainda tera o pensamento discursivo, 
que e proposicional e necessariamente procede por analise e inferencia 152 . 

O principio e verdadeiramente inefavel e nada que digamos sobre ele pode 
revela-lo, "nos apenas lanqamos sinais ( semamein ) a seu respeito para nos 
mesmos" 153 . Entretanto, se nao podemos ter conhecimento intelectual imediato do 
uno, e-nos possivel e legitimo vislumbrar algo de sua natureza atraves das coisas 
que dele procedem: "pois dizemos aquilo que ele nao 6; aquilo que ele e, nao o 


150 V. 3 [49] 13. 21-24; V. 5 [32] 1-2; V. S [31] 5. 20-22; VL 9 [9] 5. 12-13. Estudaremos o intelecto e a 
intelec^ao em seguida. 

151 rn. 8 [30] 9.1-11. 


152 V. 3 [49] 2-3, 7-9. 

153 v. 3 [49] 13. 5-6. 
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dizemos: nos falamos sobre ele a partir das coisas que vein depois dele" 154 ; alem do 
conhecimento das coisas derivadas dele, as analogias e abstragoes tambem podem 
nos ensinar algo sobre ele 155 . 

Essas observances nos permitem retirar tres conclusoes fundamentals 156 : (i) 
todas as afirmagoes sobre o primeiro principio, mesmo que ele e o "bem", o "uno" 
ou simplesmente sao inadequadas, pois o colocam como um objeto, um 
"algo"; (ii) toda predicagao acerca dele 6, em ultima analise, referente a n6s, uma 
vez que tudo que lhe atribulmos sao sinais para nos mesmos, que funcionam como 
artiflcios hermenbuticos, a fim de articularmos nossa propria experiencia da 
presenga dele em nos - por exemplo, quando dize m os que ele 6 "causa de todas as 
coisas", nSo afirmamos que ele 6 causa, mas sim que n6s somos causados; (iii) 
rigorosamente empregadas, a negagao ( apophasis ) e a abstragao ( aphairesis ) tern 
como proposito determinar o que ele nao e, ja que nao podemos dizer o que ele e. 

A partir dessas consideragoes, e-nos possivel compreender as operagoes 
metodicamente realizadas por Plotino em sua reflexao sobre o primeiro 
principio 157 . 

i) Renunda a referenda: como vimos acima, a transcendencia do primeiro 
principio esta alem de qualquer possibilidade de defirugao. E imposslvel defini-lo. 


is* v. 3 [49] 14.4-8; cf. VI. 9 [9] 3.49-54. 

155 VI. 7 [38] 36.6-10. 

156 Cf. Bussanich, 1988, pp. 93-94. 

157 Seria imposslvel dizer aqui algo que os estudos de Sells (1994, pp. 14-33) e Schroeder (1992 e 
19%) nao contivessem. Sigo aproximadamente os topicos de Sells, porem minha exposigao e Bern 
mais resumida. 
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porque uma definigao e a imposigao de um limite, o que e uma agressao a sua 
natureza infinita: um simples substantive* como "principle/' e invalido, porque 
coloca o uno como alguma coisa - "a expressao 'alem do ente' nao exprime algo 
definido (tode) - pois nao coloca - nem diz seu nome, mas apenas indica que ele 
nao e isso" 158 . Todos os substantivos, pronomes e adjetivos sao improprios, de 
modo que melhor fariamos se nos calassemos 159 . O procedimento plotiniano mais 
comum e menos elaborado para falar sobre o uno sem deixar que o leitor se 
esquega da inadequagao da linguagem e o emprego do adverbio hoion ("como", 
"como se fosse", "por assim dizer") antes das referencias ao uno 160 . O segundo, 
mais complexo, e o emprego simbblico da linguagem: o termo "uno" e apenas uma 
negagao da multiplicidade e "bem", mera alusao dquilo que deseja nossa alma; 
mas esse emprego, por sua vez, tambem nao e suficiente e deve ser desdito, ate 
que, desdizendo o desdito, acabamos corrigindo o que foi dito e, ao mesmo tempo, 
delineando a fronteira entre nos e a imensidao transcendente 161 . Estamos na 
extremidade de um abismo e esse e o ponto final do percurso da linguagem; agora, 
nao ha o que dizer, mas apenas o que vislumbrar: e o terceiro procedimento 
plotiniano, a substituigao dos verbos e substantivos ligados a linguagem ( legein , 
onoma etc.) pelos que denotam visao ( horan , blepein, theoretn, then etc.). Regressamos 
de referente em referente a um ponto em que, no discurso, cabe apenas a imagem. 

153 V. 5 [32] 6.11-13. 

159 Cf. V. 5 [32] 6.27-33. 

160 Alguus exemplos: VI. 8 [39] 7.47,51,52; 11.20. 

161 Cf. V. 5 [32] 6. 



75 


Mas a visao dessa imagem nada tem a ver com a visao de uma forma delimitante: 
"Por isso, ele nao e dizivel nem 'escritivel', diz Platao (Carta VII 341 c 5), mas 
dizemos e escrevemos Iangando-nos sobre ele e despertando-nos dos raciocmios 
para a visao, como se mostrassemos o caminho a quern deseja ver algo. Pois o 
ensinamento vai ate o caminho e a jomada, mas a visao 6 tarefa daquele que ja 
decidiu ver. Mbs, se nao se alcanna a visao, a alma nao tem apercepgao do brilho de 
la„."i“ 

ii) Semdntica de dupla-proposigdo e ruptura com o prindpio de nao-contradigdo : a 
renuncia a referenda nao e uma negagao, mas o afastamento de um termo 
Iimitante; uma operagao complementar a renuncia referencial e a tentativa de 
extrair uma nogao do uno, violando do prindpio de nao-contradigao, a partir do 
que se deixa entrever em proposigoes contraditorias. Ao declarar, por exemplo, 
que "o uno € todas as coisas e nenhuma delas" 163 , que "esta presente sem ter vindo 
e, nao estando em lugar algum, nao ha lugar onde nao esteja" 164 , Plotino procura 
dizer algo sobre o uno sem delimita-lo, indicando um campo semantico flutuante 
entre as proposigoes no qual o uno pode revelar-se. Nao se pense que essas 
contradigoes sao meros paradoxos retoricos ou contradigoes aparentes que sao 
criadas para causar um certo efeito e que serao resolvidas na seqii§ncia da 
argumentagao; sao contradigoes reais que suxgem quando a fungao referencial 


i 62 yj 9 [ 9 ] 4 _ H-17; veja-se a bellssima epifania simbolica do uno em V. 5 [32] 7-8. 
M3 V. 2 [11] 1.1. 

164 V. 5 [32] 8. 28-24. 
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delimitante da linguagem encontra uma nogao de i nfin itude rigorosamente 
apofatica 165 . Depondo o pensamento silogistico, invalido agora, precisamos nos 
habituar a uma desconcertante dialetica de imanencia e transcendencia 166 cujo 
objetivo 6, mais uma vez, a preparagao para uma "visao desprovida de 
intencionalidade e de diferenga, que se distinga de modo essencial do pensamento 
relacionado ao objeto", uma visao que "deve ser uma visao que nao ve, a qual, 
aproximando-se gradativamente do urto, transforma-se no proprio objeto visto, se 
une e se identifica com ele" 167 . 

Eis uma passagem emblemdtica das Eneadas : 

Entao, que diria alguem se tivesse se elevado ate la, acima disso [do intelecto], 
e o tivesse visto? Acaso que aconteceu de ser assim como ve que e? Nao, nao 
dira nem 'assim' nem 'aconteceu de ser de algum modo', nem absolutamente 
'aconteceu'. Mas diria 'apenas assim e nao de outro modo, mas assim'? 
Todavia, nao deve dizer nem mesmo 'assim': pois assim estarias delimitando-o 
e ele seria um 'isto'; mas, para aquele que o ve, nao e possivel dizer 'assim' 
nem, pelo contrario, 'nao assim'; pois estarias dizendo que o algum dos entes 
sobre os quais se diz 'assim'. Portanto, ele e outro em relagao a todas as coisas 
que sao 'assim'. Contudo, vendo-o indeterminado, serias capaz de dizer que 
todas as coisas sao posteriores a ele, e diras que nao e nenhuma delas, mas, no 
entanto, a potenda universal re al m onte soberana de si mesma, sendo isso que 
ela quer, ou melhor, relegando aos entes aquilo que ela quer [ser], sendo ela 


Sells, 1994, p. 21. 

166 Sobre a dialetica de imanencia e transcendencia, veja-se o capitulo final de Beierwaltes, 1992. 

167 Beierwaltes, 1992, p. 250; cf tambem VI. 9 [9] 11. 6 . 
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mesma maior do que todo querer e colocando o querer depois de si. Portanto, 
nem ela mesma quis o 'assim', para que o seguisse, nem outro a fez assim 168 . 

iii) Fusao de sujeito e jrredicado: e com Plotino que a questao metafisica por 
excelencia - "por que existe algo e nao apenas o nada?" 169 - e posta como um 
problema a ser resolvido 170 . A questao mais radical recebe de Plotino uma resposta 
igualmente radical: o uno nao e apenas causa de todas as coisas, mas e "causa de si 
mesmo, por si mesmo e a partir de si mesmo" 171 ; ele engendrou a si mesmo e e 
necessariamente isso mesmo que 6 porque assim o quis, em um ato de absoluta 
liberdade 172 . Porem, ao dizermos tais coisas, falamos incorretamente 173 , pois mais 
uma vez colocamos o uno como duas coisas, exprimindo-o em oragoes compostas 
por proposigoes de sujeito e predicado: "entao, quando [o uno] disser 'eu sou isto', 
se por "isto' disser algo diferente de si mesmo, estara mentindo; mas se estiver 


168 VI* 8 [38] 9* 35-49. E dificil traduzir essa passagem, que verdadeiramente desafia a compreensao, 
sem aniquHar suas caxacteristicas apofaticas; sobre ela, vejam-se Leroux, 1990, pp* 308-310 e Sells, 
1994, pp* 19-20. 

169 Beierwaltes, 1995, p* 34, ru 2: "Essa pergunta foi feita por Leibniz (Principes de la natureza et de la 
grace , # 7; VI 602 Gerhardt) e por Schelling (Philosophic der Ofienbarung, I. Vorlesung; Werke n-Hl 
1858, 7) e foi aceita por Heidegger como o ponto de partida da investigagao sobre a essencia da 
metafeica (cf. Einfuhrung in die Metaphysik, Tubingen 1958, pp. 15ss*)", 

170 Aristoteles reconhece a questao mas, para ele, sendo a existencia um dado manifesto, tentar 
demonstrar a existencia, bem como sua causa, nao seria algo muito sensato (cf. Metafisica Z 10. 
1036a 5-6; Fisica II1,193a 4-7, Sobre as diferen^as entxe as concep^oes aristot£Iica e plotiniana do ser 
e sua s implica^oes, veja-se Narbonne, 1994. pp. 11-57. 

171 VI* 8 [39] 14* 41-42; cf* 7* 53-54,13. 54-55,16* 29* 

172 VI* 8 [39] 10,16* 22,20* 18, por exemplo; todo o tratado seria digno de ser citado, pois nao hk nele 
uma linha dispensavel* Para o uno, a absoluta liberdade £ identica k absoluta necessidade. As 
dificuldades suscitadas por essa tese nao sao poucas; cf. Narbonne 1994, pp. 26-38 e, 
prrticipalmente, Leroux, 1990. 

17 3 VI* 8 [39] 13.1. 
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falando de algo acidental a si, ou dira que 6 multiplo, ou dira "sou sou' ou 'eu 
eu'" 174 . 


O proprio uno, se tentasse descrever-se atraves de uma proposiqao sem 

copula, nao seria exato. Quanto a nos, para falarmos menos incorretamente, 

Plotino nos for^a a libertar nosso pensamento do condicionamento as proposi^oes 

sujeito-predicado e a apreender, novamente atraves de um vislumbre que se da 

nos intersticios propositivos, essa atividade sem essencia, querer sem querente, 

despertar sem despertante. A passagem que segue, se lida sem os necessarios 

esclarecimentos, pode parecer uma monstruosidade lingiilstica; mas, quando se 

tern consciencia do esforgo e da intenqao de Plotino, revela-se uma das apdfases 

mais intensas da histdria do pensamento: 

Uma vez que dizemos, e assim parece, que ele esta em todo lugar e ao mesmo 
tempo em lugar nenhum, 6 necessario considerarmos isso e pensarmos em que 
nds que investigamos devemos colocar, a partir disso, a respeito das coisas que 
buscamos. Se, pois, nao esta em lugar nenhum, em lugar nenhum acontece de 
estar, e se em todo lugar, tudo quanto ele 6 esta em todo lugar; assim o 'em 
todo lugar' e o 'totalmente' e ele mesmo, nao estando nesse todo lugar, mas 
sendo ele mesmo isso e dando as outras coisas a possibilidade de justaporem- 
se nesse todo lugar. Mas quern possui uma posi^ao altissima, ou melhor, nao 
possui, mas £ ele mesmo altissimo, tern todas as coisas como servas, nao sendo 
acidental a elas, mas as outras a ele, ou melhor, estando elas em tomo dele, 
sem que ele olhe para elas, mas elas para ele; e ele como que se leva para 
dentro de si mesmo, como que amando a si mesmo, puro resplendor, sendo ele 
mesmo predsamente aquilo que ama; isto e, fazendo existir (hyspostesas) a si 


174 V. 3 [49] 10.35-37. 
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mesmo, uma vez que e uma atividade permanente, e a mais amada das coisas 
6 como que intelecto* Mas o intelecto e um ato: assim, ele mesmo e a to* Mas 
nao de nenhum outro: logo, ele e ato de si mesmo. Logo, nao e como aconteceu 
de ser / mas como ele mesmo atua. Ademais, portanto, se existe sobretudo 
porque como que se apdia em si mesmo e como que olha para si mesmo e seu 
como que ser consiste nisto, em olhar para si mesmo, ele como que produz a si 
mesmo, e portanto nao e como o acaso o fez, mas como ele mesmo quer, e 
sequer seu querer e casual nem e assim por acidente: pois, sendo o querer da 
melhor das coisas, nao 6 casual. E a inclina^ao dele para si mesmo, sendo como 
que uma atividade dele e uma permanencia em si mesmo, faz ser aquilo que 6, 
o que e atestado pela hipdtese contraria: porque, se se inclinasse a sair de si 
mesmo, destruiria o ser o que e; logo, seu ser o que e, e a atividade dirigida 
para si mesmo: e isso e uno e ele mesmo, Logo, ele fez existir a si mesmo 
porque sua atividade foi com-extraida (synexenenchtheises) consigo mesmo* 
Entao, se a atividade dele nao se originou, mas existia desde sempre e era 
como que urn despertar sem que fosse outro o despertante, despertar e 
superintelecgao sempre existente, ele e tal como despertou. E o despertar esta 
alem da ess^ncia e do intelecto e da vida pensante; mas ele e essas coisas. Logo, 
ele mesmo e a atividade acima do intelecto e do pensamento e da vida: mas 
dele prov£m essas coisas, e nSo de outro. Logo, dele e a partir dele vem o ser 
para ele. Logo, nao e tal como aconteceu de ser, mas como quis ele mesmo 
ser 175 . 


iv) Ambivalencia lexical : de acordo com o princfpio da ginese bifasica, o 
produto se realiza plenamente apenas quando retoma, ou olha, para sua origem. 
Esse olhar e sempre um olhar para si mesmo, pois a origem 6 vista no interior do 


175 VI* 8 [39] 16. Como nao h£ tradugao para o portugues, permito-me citar extensamente passagens 
importantes que nao fazem parte desta tese de doutoramento. 
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pr6prio prochito. O intelecto, que 6 o paradigma do (auto)conhedmento, e 

engendrado pelo uno e, para plenificar-se, olha para si mesmo e em si mesmo ve o 

uno; ou seja contempla o uno, nao olhando para fora, mas sim para dentro de si 

mesmo 176 . Plotino procura reproduzir linguisticamente essa visao, que e um s6 ato 

mas tern dois objetos, atraves do uso calculado dos pronomes (ou de sua omissao), 

fundindo sujeito e objeto e duplicando assim a abrangencia dos verbos e 

predicados: 6 exatamente nessa fusao que a linguagem deixa de exprimir e passa a 

refletir a realidade. A desesperante obscuridade que por vezes surge nao e o 

residuo indesejado da inepcia de um mau escritor, mas, ao contrario, a propria 

vida que anima a realidade, seu funcionamento e as relagoes entre seus 

personagens. Nesse momento, no limite da linguagem que deseja em sua 

imperfeicao expressar o inefavel, a materialidade da linguagem e enriquecida por 

uma capacidade de significa^ao dobrada, e o texto, como numa "fusao atomica" 177 , 

libera toda a energia que o engenho humano pode produzir 178 : 

O uno e todas as coisas e nenhuma: pois o principio de todas nao e todas, mas 
e todas daquele modo: porque Id, por assim dizer, incorre(m) 179 : ou melhor, 
ainda nao e (sao), mas sera (serao) 180 . Como, entao, elas provem de um uno 


176 Cf. m. 8 [30] 9. 29-32; V. 1 [10] 5.18-19, 7. 5-35; V. 3 [49] 10.40-44,11. 4-12; V. 4 [7] 2. 4-7; VI. 7 
[38] 17.14-16; 35.19-23. 

177 Comparagao de Sells, 1994, p. 31. 

178 As palavras em italicos marcam os momentos de ambigiiidade lexical. 

179 Enedrame: "correr no/ para o interior”; pode ter como sujeito tanto o uno como todas as coisas, 
pois, no grego, o neutro plural leva o verbo para a terceira pessoa do singular. Todas as coisas estao 
potencialmente no uno e o uno est&, como principio, efetivamente em todas, isto e, o uno in-corre la, 
em todas as coisas, e todas as coisas in-correm IS, no uno. 

180 O uno ainda nao e todas as coisas porque elas estao nele em potencia; todas as coisas nao sao o 
uno, mas serao porque retomarao para eie e serao unas para existir. 
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simples, se no identico nao se manifesta variedade alguma nem dualidade de 
qualquer tipo? Ora, porque nada nele havia, por isso todas as coisas provem 
dele, e para que o ente seja, ele mesmo nao e ente, mas seu genitor; e essa e 
como que a primeira gera^ao; pois, sendo perfeito por nada procurar e nada 
conter e nada necessitar, por assim dizer transbordou, e a superabundance 
dele produziu outro: e o originado se voltou para ele (mesmo) e foi se 
plenificou e, olhando para ele (mesmo) 181 , nasceu, e esse £ o intelecto, O 
repouso dele perante aquele fez o ente, e a visao voltada para ele, o intelecto, 
Como, entao, deteve-se perante ele, para ve-lo, toma-se ao mesmo tempo 
intelecto e ente. Esse, pois, sendo como que aquele, faz coisas semelhantes, 
derramando grande potencia - isso tambem £ a forma dele - assim como o 
anterior a ele derramou 182 ; e essa resultante da ess£nda e a atividade da alma 183 , 
que se toma isso enquanto aquele permanece; pois o intelecto se originou 
enquanto o anterior a ele permaneda. Ela, todavia, produz nao permanecendo. 


181 Beierwaltes (1995, p. 39, n. 16) cita essa passagem e comenta: "Henry-Sctvwyzer (vol, II, 290, a 1, 
16) notam que nao possivel decidir, com base nos manuscritos, se neste texto CLXftd £ escrito com 
espirito £spero ou doce. Nem mesmo no que diz respeito k interpreta^ao filosdfica deste passo se 
chegou at£ agora a um acordo unanime, Por exemplo, Br£hier (Plotin, p. 141) decide por crind, 
enquanto Trouillard (La purification plotinienne, Paris 1955, p. 104) por abxd. A discrepancia de 
interpreta^oes tem uma razao substanclal: tanto tuna li^ao quanto a outra apanham o que Plotino 
pretende dizer, ainda que em uma perspectiva diversa. Voltando-se para si mesmo na reflexao, o 
Espirito [nous] se volta para seu principio: para retomar ao Principio no pensamento, o Espirito 
deve por em trabalho a reflexao sobre si mesmo. Cf. tambem V 1, 6,18; V 1, 7, 5ss.; V 6, 5,16ss". 
Cabe acrescentar a observa^ao de Beierwaltes o que dizem Sleeman e Pollet (1980, p. 280,1. 55 ss,): 
"E importante notar que Plotino freqiientemente usa ablOU, abrfjQ, a'btO'0^, abxcov etc, em vez 
das formas reflexivas usuais, e £ impossivel estar-se sempre seguro do que ele escreveu". 

182 Esta frase nos ajuda a entender que "esse" £ o intelecto e "aquele" e o uno; entretanto, como ela e 
posterior aos pronomes, experimentamos a ambivalencia da descrigao: sendo o intelecto semelhante 
ao uno, faz coisas semelhantes a ele; mas, como so podemos falar sobre o uno a partir das coisas 
que procedem dele, podemos entender que, se o intelecto provem do uno, o uno deve ser de 
alguma forma semelhante a ele e deve produzix de modo semelhante; o derramamento da 
superabundancia da atividade do produtor £ a forma que ele transmite ao produto, de modo que "a 
forma dele" e tanto a forma que o uno transmite ao intelecto, quanto a que o intelecto transmite a 
alma. 

183 Kai haute ek tes ousias energeia psyches: "essa atividade que procede da essencia [do intelecto] e a 
[atividade] da alma", ou ainda "essa que procede da ess£ncia [que e o intelecto] £ a atividade da 
alma"; energeia esta ligada a dois genitivos: ousias e psyches, condensando sintaticamente a no^ao de 
que a atividade resultante da ess£ncia do intelecto gera/ £ a atividade essencial da alma. 
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mas, movendo-se, engendrou uma imagem. Entao, olhando para ld 1M , de onde 
surgiu, se plenifica e, avangando para um movimento diferente e contrdrio, 
engendra como imagem de si a sensagao e a natuxeza rtas plantas. Mas nada 
esta separado nem cindido do que esta antes de si 185 - 


c) Atributos do uno 


"Simplissimo..." 

(II. 9 [33] 1. 8; HI. 8 [30] 9.17) 

Ele nao tem atributos. Mas, como queremos falar a seu respeito, dizemos o 
que ele nao e, fazendo afirmagoes a partir da nossa perspectiva de seres causados, 
nao a partir da dele. Tudo que dizemos, mister e repetir, sao sinais que langamos 
para n6s mesmos a partir de consideragoes acerca das coisas que provem dele. 
Ressalva feita, prossigamos, fazendo dedugoes a partir da incomplexidade do uno 
e a partir das coisas posteriores a ele. 

De sua incomplexidade, isto e, de sua absoluta simplicidade, segue-se sua 
prioridade em relagao a todas as coisas compostas 186 . De sua simplicidade, Plotino 
deduz ainda sua autosuficiencia 187 : aquilo que nao e simples depende de seus 
componentes para existir inteiramente, mas aquilo que nao e nada senao ele 


184 A alma nasce do intelecto, mas todas as coisas nascem do uno. 

188 V. 2 [11] 1.1-22. 

188 II. 9 [33] 1. 8; V. 2 [11] 1.4; VI. 7 [38] 37.19; VI. 8 [39] 10.10-14; VL 9 [9] 5. 24. 
187 1. 8 [51] 2.4-5; II. 9 [33] 1. 9; VL 9 [9] 6.16. 
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mesmo, depende apenas de si para existir, sendo causa de si mesmo 188 . Por isso, em 
termos improprios, 6 perfeito em sua essencia 189 , pois sua essencia nao 6 distinta de 
sua existencia e e tudo o que pode ser por si mesma. 

Sendo perfeitamente simples e completamente transcendente 190 , esta isento 
de tudo que possa toma-lo composto e delimitax sua imensa natureza: ele e sem 
forma ( dmorpkos m ; aneideos 192 ) e indeterminado (aoiisto$ m ). Ele 6 o principio da 
forma e da determinate ao e, por isso, nao participa ele mesmo da forma e da 
determina^ao, o que o faz infinito ( dpeiros 194 ). Porque e a mais perfeita de todas as 
coisas e tambem infinito, sem nenhum tipo de limitaqao, seu poder produtivo e 
tambem infinito 195 . 

Ele e ainda onipresente e nulipresente: estci em todas as partes e nao esta em 
parte alguma, esta em todas as coisas em nao esta em nenhuma 196 . Segundo 
Plotino, os antecedentes contem seus consequentes sem estarem contidos nestes; 
assim, o primeiro principio esta em todas as coisas por conter todas elas, mas nao 
esta em nenhuma porque nao esta contido por nenhuma 197 ; presente em todas, sem 


183 Cf. note 168. 

189 V. 6 [24] 2.13; cf. V. 1 [10] 6.38. 

198 Cf. nota 148-149. 

191 VI. 7 [38] 17.17 e 40,33.4; VL 9 [9] 3.39. 

197 V. 5 [32] 6. 5; VL 7 [38] 32.9. 

195 VL 7 [38] 17.15; VL 8 [39] 9.42. 

199 V. 5 [32] 10.19-21,11.1; VI. 7 [38] 32.15. 

198 n. 4 [15] 17-20; V. 4 [7] 1. 23-26; V. 5 [32] 10.18-22; VI. 9 [9] 6.10-12. 
198 m. 9 [13] 4. 

197 V. 5 [32] 9.1-26. 
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misturar-se com nenhuma 198 . Nele, nulipresenga e onipresenga sao dois aspectos 
que se complementem e nao se excluem. Por ser principio de todas as coisas, nao e 
nenhuma delas mas, por isso mesmo, e de certo modo todas 199 . Ele e todas as coisas 
porque contem todas em si mesmo, mas nao discriminadamente como as contem o 
intelecto 200 , abarcando-as sem derramar-se nelas, como a fonte contem juntos todos 
os rios antes que se ramifiquem 201 ; e o fundo profundo e ao mesmo tempo a 
circunferencia que engloba todas as coisas 202 . 

d) O uno como causa efidente e causa final 


"A fonte do sere do por que do ser". 

(VL 8 [39] 14. 31-32) 

Do ponto de vista do causado, a causalidade eficiente e a passagem da nao- 
existencia a existencia e da potencialidade a atualidade. Como simples e nao 
composto, o uno e causa da existencia de todas as coisas compostas 203 , tanto a causa 
de sua vinda 6 existencia, quanto causa de sua permanencia na existencia atraves 
de continua participagao dos efeitos no uno 204 ; isso significa que o uno e o 


190 V. 4 [7] 1. 6-8. 

199 V. 2 [11] 1.2; 2.24-25; VI. 7 [32] 32.12-14. 

200 V. 3 [49] 15.29-32. 

201 HI. 8 [30] 10. 7-8. 

202 VL 8 [39] 18.2-3. 

203 Cf. nota 137-139. 

2M V. 3 [49] 15.12,17. 8-9; VL 7 [38] 23. 20-24,42.11. 
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responsavel pela unidade que 6 condigao de possibilidade e de efetividade da 
existencia de todos os seres 2 ®. 

Evidentemente / o uno nao engendra diretamente todas as coisas. Engendra 
o intelecto, que engendra alma, e assim por diante 206 . Nesse engendramento, 
aplicamos os prindpios da processao com alguns cuidados: i) o intelecto 6 
resultado da atividade da essencia do uno, mas, cabe lembrar, no uno atividade, 
essencia e existencia sao uma s6 e a mesma coisa 207 ; ii) o uno e o "ser" mais perfeito 
e engendra perpetuamente do modo mais perfeito 208 ; iii) ao engendrar o intelecto, o 
uno nao sofre nenhuma diminuigao ou alteragao 209 ; iv) o intelecto 6 inferior ao uno 
em todos os aspectos 210 . 

Algumas explicagoes se fazem necess&rias. Primeira: nao se trata de creatio 
ex nihilo, embora com ela se parega pelo fato de urn novo ente ser originado em sua 
totalidade e nao a partir de urn material dado; na criagao a partir do nada, o novo 
ente e retirado do nada e em virtude de um ato livre do criador, ao passo que, na 
processao plotiniana, o novo ser procede, necessariamente, de seu anterior 
imediato, que o faz sem qualquer deliberagao ou inclinagao 211 . Segunda: a 


205 V. 3 [49] 15.11-15; V. 5 [32] 3.23-24; VI. 9 [9] 1.1-4. 

208 V. 1 [10] 6.41-46; V. 3 [49] 12. 39ss. 

207 VI. 8 [39] 7.46-54,12. 14-17. 

208 V.l [10] 6.37-40. 

m. 8 [30] 8.46-48; VL 9 [9] 9.3-4. 

210 As passagens citadas na nota 206 servem como exemplo aqui tamtam. O quinto prmdpio, da 
genese bifisica, nao £ aplicavel ao uno com facilidade. Podemos entender que o uno, sendo causa 
da si mesmo, realiza-se plenamente quando olha para si mesmo. Veja-se a passagem citada na nota 
175. 

“ V. 1 [10] 6. 25-27; V. 3 [49] 12. 28-33; V. 5 [32] 12.43-44. 
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processao plotiniana se parece com a emanagao, mas nao 6 emanagao, ou pelo 
menos nao e emanagao concreta, rnna vez que nao ha emissao de partfculas com 
perda da propria substdncia, nem retransmissao de energia com desgaste desta, 
Terceira: o uno nao tem conhecimento de seus produtos, nao olha para eles e nao 
cuida deles 212 , de modo que nao se pode comparar o uno de Plotino a um deus 
pessoal e providente 213 . 


Como causa final, bem primordial, fim ultimo de converg£ncia da realidade, 
dois aspectos devem ser considerados: em primeiro lugar, a participagao do uno na 
plenificagao do intelecto no segundo momento da g£nese bifasica e, em seguida, o 
retomo mistico da alma para sua origem. Parecemos, agora, pertinente expor os 
tragos fundamentals do intelecto e da alma, para que se evidenciem esses dois 
aspectos do uno como causa final. 


212 1. 7 [54] 1.13-20; VI 7 [38] 39,19-33; VI. 8 [39] 16.9-12. 

213 Como o faz, poT exemplo, Ullmann (2002. pp. 55-57), que entende o uno plotiiuano como um 
deus providente a quem se pode rezar, Fiottno, com efeito, em uma urrica passagem (V. 1 [10] 6. 9- 
12), sugere que rezemos (euchestkai) para uno; no entanto, trata-se mais de um recurso retdrico para 
mostraj que apenas o uno poderia nos tirar da dificuldade apresentada na passagem (veja-se a esse 
respeito Meijer, 1992, pp. 324-325); quanto a um uno providente, UHmann nao e preciso ao tentar 
mostrl-lo, pois cita duas passagens que nao se referem ao uno (HI. 2 [42] 6-18-23 e 7.41-43). O uno 
pode apenas ser considerado responsivel pela providencia na medida em que a garante apenas por 
existir (VT. 7 [38] 39. 26-27); todavia, estritamente falando, mesmo o intelecto est£ alem da 
providencia (VI. 8 [39] 17. 5-12), que propriamente e tarefa da alma entendida como logos. Mas, 
como ha dois niveis da alma e, correspondentemente, dois logoi, assim tamb&m ha dois niveis de 
providencia. A providencia total ou perfeita 4 formada pela providencia superior, que £ um logos 
que liga o mundo inteligivel ao sensivel, e pela providencia inferior, que £ um logos ligado ao 
anterior e executor da ordem cosmica (HI. 3 [48] 4. 9-13). Numa passagem posterior (HI. 3 [48] 5.15- 
20), Plotino distingue quatro niveis; o intelecto (que esta alem do logos e tambem da providencia), a 
providencia da alma superior, a da inferior e, abaixo de todos mas partmdo da inferior, a fatalidade, 
que parece identEficar-se com a "necessidade" proveniente da materia (I. 8 [51] 7.1-7; IH 2 [47] 2. 
33-40). 
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3. O inielecto 


"Plena e o ser, quando toma a forma do irtteligir e do viver. 
Logo, no ente existem juntos o inteligir, o viver e o ser. Logo, se 
e ente, e tambem intelecto e, se e inielecto, e tambem ente, e o 
inteligir existe junto com o ser." 

(V. 6 [24] 20-23) 

Se o uno esta "alem", o intelecto e exata, primdria e plenamente tudo aquilo 
que o primeiro principio transcende: ser, intelecto e vida. A segunda hipostase 
plotiniana e uma complexa e original combinagao de temas platonic os e 
aristotelicos. De inspiragao platonica e a concepgao do nous como universo 
inteligivel, totalidade das formas ideais, paradigma etemo e subsistente da copia 
material 214 ; de inspiragao aristotelica, a concepgao plotiniana do intelecto que 
intelige a si mesmo, a identidade entre intelecto e intelecgao 215 , com duas grandes 
diferengas que serao mencionadas adiante. 

O intelecto se origins do uno como uma especie de brilho por ele 
irradiado 21 ^ sendo a atividade resultante da, por assim dizer, atividade constitutiva 
do primeiro principio. No primeiro momento de sua proced§ncia, ele 6 atividade 
indeterminada 217 , ainda nao intelectiva: e como uma visao em potencia "que ainda 


214 Doutrina constantemente mendonada nos dialogos platonicos, sobretudo no Timeu: ct. Fedon 78 
b-79 b; Republica 476 d-480 a; Filebo 61 d-e; Timm 27 d-28 a. 
as Metafisica, A 9.1074 b 17-1075 a 5. 

216 V. 1 [10] 6. 28-30; V. 3 [49] 12.40,15. 6; V. 5 [32] 5.23 . ; .. 

217 V. 4 [7] 2. 6; VI. 7 [38] 17.14-15. \ B* 0 i; ; CJ >*. fcl 
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nao viu" 218 , "apenas desejo e visao desprovida de impressao" (atypotos) 219 - Aqui, 
Plotino concilia a concepgao platonico-neopitagorica da Diada indefinida com a 
aristotelica de intelecto em pottmcia 220 . O intelecto 6 "materia mteligrvel" 221 , isto £, 
uma indefinigao, um substrato indeterminado para a multiplicidade de formas 
inteligiveis. Nessa fase pre-noetica, o intelecto, apesar de sua indeterminagao, tem 
ja algo positivo: justamente seu desejo pelo uno. Todos os entes amam o bem, pois, 
desde seu nascimento, o bem neles incutiu o amor, ele lhes concedeu amor para 
que o desejassem 222 . E o mesmo se d& com o intelecto, porem em intensidade e 
perfeigao muito maiores; por isso, o intelecto jamais deixa de desejar e de atingir o 
bem 223 , uma vez que o resultado do regozijo conseguido com a proximidade do 
bem renova etemamente seu desejo por ele 224 . 

Antes de volver-se para o uno, o intelecto era opsis ("visao"), dynamis 
("potencia") e hyle ("materia"). Mas, ao olhar para o bem, este lhe transmite algo de 


218 V. 3 [49] 11. 5; VI. 7 [38] 16.14. 

215 V. 3 [49] 11.12. 

220 V. 1 [10] 5. 7-8; V. 4 [7] 2. 6-8. Como precisa Igal (1992, vol. I, pp. 43-44): "De Platao [Plotino] 
toma duas ideias [em sua explicagao do engendramento o intelecto]: da analogia do sol na Republica 
(508 b 6-7), a ideia do Intelecto como ixradia^ao do Bern, assim como a pot§ncia da visao e uma luz 
emanada do sol; das doutrinas nao escritas, a ideia da genese da forma como resultado conjunto de 
um principio duplo; o Uno e a Diada indefiiuda, o Uno como principio ativo e a Diada indefinida 
como materia. Do neopitagorismo, toma a ideia de que essa Diada indefinida prov£m do Uno* De 
Aristdteles, fmalmente, toma a ideia da genese bifasica aplicada ao Intelecto. Para o estagiiita, o 
intelecto humano e irucialmente e por si mesmo mero intelecto em potencia, mera capacidade 
intelectiva, uma especie de materia capaz de chegar a ser todas as coisas mas sem ser todavia 
nenhuma delas em ato; uma vez atualizado, e ja intelecto em ato em virtude de uma intelecgao em 
ato (Sobre a Alma III 5)", 

221 IL 4 [12] 2-5; cf. V. 3 [49] 11; VI* 7 [38] 16; sobre a materia inteligivel em Plotino, veja-se 
Narbonne, 1993, pp. 47-124* 

222 VI* 7 [38] 31* 16ss. 

^m.8[30] 11*23-25. 

224 Sobre o desejo na filosofia de Plotino, veja-se o classico estudo de Amou,1997. 
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si: sua forma informe recai sobre o intelecto, que adquire entao a forma do bem 225 
(agathoeides). Iniciando a segunda fase de seu engendramento, o intelecto se toma 
apsis horosa (visao que esta vendo), energeia (ato) e eidos (forma); ele entao ve o uno 
e essa visao o efetiva e o preenche 226 ; vendo-o, converte-se em intelecto perfeito, em 
ser e em essencia 227 . O uno-bem e o proprio intelecto sao agentes concomitantes na 
realizagao do intelecto: o principio e objeto de visao e o intelecto e sujeito. E 
importante notar que o nous nao e somente materia passiva e receptiva, mas 
intervem ativamente no aperfei^oamento de sua propria realidade; levado por sua 
ansia e seu pressentimento, ele se detem, se volta e olha para seu genitor; e essa 
propria visao e o intelecto 228 . 

Entretanto, o intelecto nao 6 capaz de ver o uno em sua absoluta 
simplicidade 229 , como ele d em si mesmo; ve-o com o maximo de unidade que lhe e 
possivel, ve-o atraves de seu proprio prisma, nao como uno, mas como 
multiplicidade de essencias-formas. E o que e mais surpreendente 6 que a 
existencia do intelecto depende dessa visao distorcida que ele tern do principio. Ele 
nasce do uno e continua uno no exato momento em que surge; no entanto, perde 


225 IE. 8 [30] 11. 16-19. A expressao agathoeides provem da Republica (509 a 3) e aparece em varias 
outras passagens: I. 2 [19] 4.12; I. 7 [54] 1.16, 2. 7; I. 8 [51] 11.16; V. 3 [49] 3.10,16.19; V. 6 [24] 4. 5, 
5,13; VI. 7 [38] 15.9,23,16.5,22,31; VI. 8 [39] 15.19. 

228 a. m. 8 [30] 11.1-15; V. 1 [10] 5.18-19; V. 2 [ 11 ] 1 .9-11; V. 3 [49] 11.10-12; V. 6 [24] 5. 

222 V. 1 [10] 7.5-7; V. 5 [32] 5.16-19. 

228 V. 1 [10] 7.4-7. 

229 GI. 8 [30] 8. 30-33. Em tratados anteriores (V. 4 [7] 2. 4ss.; V. 1 [10] 7. 10ss.; V. 6 [24] 5. 9ss.), 
Plotino dizia apenas que aquilo que procede imediatamente do uno se toma o intelecto multiplo; 
essa e a primeira passagem em que Plotino afirma que o intelecto nao ve o uno como unidade. 
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sua unidade primitiva quando inicia sua autoafirmagao 230 . Sua afirmagao, porem, 
esta intimamente ligada a seu desejo, que inicialmente era dirigido apenas para o 
bem, mas, com o surgimento de uma consciencia vaga ou pressentimento de suas 
propria possibilidades, o intelecto passa a desejar possuir todas as coisas 231 . 

O desejo de possuir todos os entes o entorpece. Ele, como que embriagado 
desse desejo, decai em perfeigao, tomando-se diferente do primeiro: "quao melhor 
seria para ele nao ter desejado isso, pois se tomou o segundo", lamenta Plotdno 232 . 
Em uma passagem da Eneadas 2 ^, o intelecto aparece "sempre desejando e sempre 
alcangando"; em outra 234 , o intelecto se Ianga impetuosamente ao uno em um 
etemo empenho, etemamente frustrado, de apreender o principio transcendente 
em sua absoluta simplicidade; o empenho e vao, pois ele leva sempre consigo sua 
pluralidade, de modo que e o uno pluralizado que constitui o objeto de sua propria 
visao. "Do uno em si mesmo surge a multiplicidade no intelecto; pois, sendo 
incapaz de abarcar a potencia que recebeu daquele, a fragmentou e, de uma, a fez 
miiltipla a fim de poder suporta-la por partes" 235 . O intelecto mesmo transforma 
sua unidade em multiplicidade 236 ; ele, que nesse momento atinge sua plenitude, e 
um intelecto saturado de sua propria prole, as essencias-formas, que return dentro 


230 in. 8 [30] 8. 32-34. 

231 ffl. 8 [30] 8. 34. 

232 HI. 8 [30] 8. 35-36. 

233 m. 8 [30] 11. 23-34. 
^ V. 3 [49] 11.1-16. 

235 VI. 7 [38] 15. 20-22. 

236 V. 3 [49] 11. 9. 
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de si como o deus Crono 237 . Mas a pluraliza^ao do intelecto - resultado de sua visao 
distorcida, imagem pluralizada do uno - em nada afeta ao uno transcendente, que 
permanece em sua absoluta urtidade 238 . 

Nas Eneadas, encontramos uma explica^ao otimista para a passagem da 
absoluta unidade do uno para a multiplicidade do intelecto, quando Plotino 
enfatiza que seu surgimento 6 o resultado da superabundance difusiva da 
bondade do uno 239 ; mas tambem nos deparamos, nao raro, com o tom pessimista 
do Plotino que atribui ao intelecto um desejo audacioso de separar-se do uno 240 . 
Ha, sem duvida, um elemento de audacia no desejo do intelecto por alteridade, 
que 6 fundamental na constitui^ao do intelecto como uma hipostase distinta. Esse 
desejo possui duas faces: por um lado, a audacia inicial que leva o intelecto a uma 
existencia separada; por outro, a audacia que sustem a alteridade, o desejo 
permanente do intelecto de permanecer diferente do uno. A primeira funciona 
como um fator dinamico no surgimento da diada a partir do uno; a segunda 
funciona como principio estabilizador, fixando o intelecto como um redpiente da 
potencia produtxva do uno. A audacia, de fato, sustenta perpetuamente o intelecto, 
possibilitando que ele mantenha uma "distancia" crucial do uno, o que Ihe permite 


237 V.l [10] 7.33-36. 

238 V. 9 [5] 2.26-27. 

239 V. 2 [11] 1.9-13; V. 3 [49] 11.1-10; VI. 7 [38] 15.10-14. 

240 I. 8 [51] 7. 21; V. 8 [31] 13.1-11; VI, 9 [9] 5. 24-29. Como pensa Merlan (1994, p. 193), essas duas 
explica^des se exduem reciprocamente, causando grande dificuldade para a interpretagao da 
metafisica plotmiana. As passagens que expllcam a origem da dlversidade atraves da 
superabundance do uno, ou seja, como um processo involuntario e necessario, sao numerosas e 
bem conhecidas; mas aquelas que veem na origem da diversidade uma "queda", ou um 
afastamento volunt^rio, provavelmente nao foram suficientemente estudadas. 
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engajar-se na etema contempla^ao de sua fonte. Sem audacia, o intelecto seguiria a 
inclinagao natural de todas as coisas de retomar para o bem, de modo que ela 6 
responsavel, pelo menos indiretamente, pela possibilidade da existSncia de algo 
outro que o uno 241 . 

A eternidade £ a forma de vida propria da segunda hipostase 242 , mas, para 
Plotino, ela nao e a vida inacabavel e sucessiva, porem a vida perfeita sempre 
plena, infinita em ato e indivisa. O intelecto esta alem do tempo, assim como o 
primeiro princfpio transcende a eternidade 243 , uma vez a eternidade 6 vida e o uno 
esta al£m da vida. Mencionamos isso para esclarecer que as duas fases da genese 
do intelecto, a proodia e a epistrdfica, nao acontecem sucessivamente no tempo, 
mas na eternidade: o intelecto esta eternamente procedendo do uno, etemamente 
voltando-se para ele, etemamente contemplando-o e etemamente pluralizando-o. 
Portanto, nao ha contradigao entre a distinqao plotiniana de intelecto em potencia e 
intelecto em ato e a afirma^ao, tambem presente nas Eneadas, de que o intelecto 
esta sempre em ato e nunca em potencia. E ele esta sempre em ato porque e ato: o 
intelecto e a mteleccao nao sao duas coisas distintas, mas ele mesmo § sua propria 
atividade; intelecto e intelecgao sao uma s6 coisa, e sua essencia consiste em ser 
visao 244 . Todavia, o intelecto se identifica com as coisas que intelige 245 , e ao mesmo 


241 E o que sustenta Tore hi a, 1993, pp. 52-53; o principal estudo sobre a aud&cia no pensamento de 
Plotino e Baladi, 1971. Sobre a rela^So entre o uno e o intelecto, veja-se Bussanich, 1988. 

242 m. 7 [45] 2-6. 

243 VL 8 [39] 20.24-25,39-10. 

244 V. 3 [49] 5. 39; 6. 6-7; 10.12. 
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tempo o sujeito e o objeto do ato intelectivo 246 . O objeto, ou melhor, os objetos 
inteligidos pelo intelecto sao entes verdadeiros e ele mesmo e esses entes 
realmente; nao ha apenas a imanencia dos entes reais no intelecto, como a dos 
filhos de Crono no pai, mas ha tambem identidade 247 , identificaqao "na essencia" 243 ; 
caso contrario, nao seria verdadeiramente intelecto, possuiria apenas a impressao 
das formas originais, nao as originals mesmas. O nous plotiniano, assim, e ao 
mesmo tempo intelecto, intelecgao e inteligxvel 249 . 

Conclui-se disso que o intelecto e o inteligente primario, aquele que intelige 
a si mesmo 250 ; mas nao intelige a si mesmo como se uma parte sua inteligisse outra 
parte de si* ele intelige a totalidade de si mesmo com a totalidade de si mesmo 251 . 
Contudo, apesar da unidade perfeita entre o sujeito e objeto de intelecgao, entre 
contemplante e contemplado, o intelecto permanece multiplo; a unidade entre as 
partes e verdadeira, mas ela nao suprime a pluralidade conceitual presente no 
intelecto, que em sua autocontemplagao ve sua propria multiplicidade 252 ; porque 
intelige, e duas coisas, mas porque intelige a si mesmo, 6 uma s6, e tanto a unidade 
e quanto a dualidade sao indispensaveis no inteligente primario 255 . 


245 V. 9 [5] 5. 7 

246 m. 8 [30] 8 1-11; VI. 9 [9] 2. 36-37. 

247 V. 9 [5] 5. 26; 6.1-2. 

240 m. 8 [30] 8. 8. 

249 V. 3 [49] 5.23-25, 43-44. 

250 m. 8 [30] 812-30; V. 6 [24] 1. 

251 V. 3 [49] 5-6. 

252 HI. 8 [30] 8.30-31; 

255 V. 6 [24] 1.6-7,23. 
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Podemos agora entender quais as duas diferen^as entre o intelecto segundo 
Plotino e o intelecto segundo Aristbteles 254 . A primeira consiste em que o intelecto 
plotiniano recebe de um princfpio anterior nao s6 a intelectividade de sua 
intelec^ao, mas tambem a inteligibilidade de seu inteligivel, extraindo, por assim 
dizer, da potencia do uno, a multiplicidade de essencias que ele previamente 
continha por ser potencia de todas as coisas e de certo modo todas as coisas; na 
verdade, o inteligivel primario plotiniano e o uno: impropriamente chamado 
inteligivel porque € transcendente, mas primario porque a ele se dirige 
primariamente a atividade do intelecto 255 , que dele extrai um uno multiforme que 
constitui seu proprio e imanente inteligivel. Desse modo, partindo de uma base 
aristotelica, Plotino afirma a doutrina platonica do bem como principio 
fundamental tanto da intelectividade quanto da inteligibilidade 256 . A segunda 
diferen^a consiste em que, em Aristdteles, o objeto da intelecgao do motor imovel 6 
sua propria intelec^ao, ao passo que, em Plotino, o objeto da intelecgao do intelecto 
sao as formas platonicas; e, como o intelecto se identifica com seu inteligivel, 
resulta que ele e nao so dualidade, mas multiplicidade u nif icada. Por sua vez, cada 
inteligivel, cada forma individual, e um intelecto individual 257 . A segunda 


254 Tenho debito imenso com Igal (1992, vol. 1, pp. 48-50), no que diz respeito as compara^oes com 
Platao e Aristo teles. 

255 V. 6 [24] 5. 

256 V. 1 [1°] 4 - 27-33. 

257 V. 9 [5] 8.1-4. 



95 


hipdstase e, pois, "unimultipla" por dois conceitos: d intelecto "uno e multiplo" 258 , 
intelecto universal que contem a multiplicidade de intelectos individuals 259 ; mas e 
tambem ente unimultiplo, ente total que contem a totalidade de entes reais 260 . Uma 
vez que nele intelecto e ente sao a mesma coisa, e o ente primario nao e como um 
cadaver, como pedra ou madeira, mas vivente com uma vida pura 261 , segue-se que 
a segunda hipdstase se identifica tambem com o "vivente em si" ou "vivente 
oniperfeito" do Timeu., complexivo de todos os viventes inteligiveis 262 . O uno da 
segunda hipdtese do Parmenides d descrito por Platao com duas fdrmulas: "uno- 
ente" (hen on) e "uno-multiplo" (hen polio), que aparecem repetidas vezes nas 
Eneadas aplicadas a segunda hipdstase 263 . 

Dado que o intelecto e a unidade do ser, da intelec^ao e da vida, resta-nos 
dizer algo sobre essa atividade tripartida fascinantemente complexa 264 . 

Na exegese do Sofista 263 de Platao, pode-se primeiramente perceber a 
presenga da triade ser-vida-intelecgao em Plotino. Platao defendia a vitalidade do 
ser contra idealistas que reivindicavam a imobilidade total do ser; Plotino, por sua 
vez, emprega o engenho platdnico contra o materialismo estdico, sobretudo em 


258 IV. 8 [6] 3.10. 

259 VI. 2 [43] 20.10-23. 

260 VI. 9 [9] 2.21-22. 

261 rV. 7 [2] 9.23-25. 

262 Platao, Timeu 30 c-31 b; 39 e; Plotino, V. 9 [9] 9. 6; VI. 2 [43] 21. 56-58; VI. 6 [34] 7. 14-19. 

263 Platao, Parmenides 142 d-e; 144 e 5. Plotino, V. 1 [10] 8. 26; V. 3 [49] 15,11; V. 4 [7\ 1. 21. Nao sao 
poucas as dificuldades que surgem dessa doutrina; uma apresenta^ao resmnida pode ser 
encontrada em Igal, 1992, vol. 1, pp. 50-51. 

264 As observacoes que seguem sao retiradas de Hadot (I960, pp. 105-157), um estudo fundamental 
sobre o ass unto. 

265 248 e-249 a; veja-se Charrue, 1987, pp. 205-230. 
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seus primeiros tratados 266 . A exegese do Sofista, se acrescenta a concepgao, oriunda 
da Metafisica de Axistdteles 267 , de vida perfeita da inteligencia, freqiientemente 
mencionada por Plotino 268 . Sempre que Plotino se inspira no Sofista, a vida surge 
sobretudo como ato do ser; mas, sob a influencia de Aristoteles, ela se identifica a 
intelecgao, toma-se o ato do intelecto. Se o ser e uma vida, como quer Platao, a 
intelecgao tambem o 6, como deseja Aristoteles. Plotino parece estar consciente 
desse encontro entre o Sofista e a Metafisica , que £ o resultado de um duplo 
movimento, partindo, de um lado, do ser inteliglvel para nele reconhecer a vida e a 
intelecgao, e, de outro, da intelecgao para reconhecer que a intelecgao de si e e 
vive 269 . Para Plotino, ser, vida e intelecgao sao formas diferentes de existencia que 
apenas no intelecto convergem perfeitamente. 

Essa descrigao do movimento das determinagoes dos elementos da Made 
nos mostra que Plotino a utiliza para descobrir um tipo de dialetica necessaria no 
interior do intelecto. Do ponto de vista das iddias, isto 6, do ser ou do inteliglvel, a 
vida corresponde ao movimento de divisao interior do ser, que a organiza em uma 
hierarquia de generos e esp^cies. Do ponto de vista do intelecto, a vida 
corresponde a atividade de intelecgao, que exige, sem cessar, uma passagem da 


IV. 7 [2] 9.1; 9. 23; 10.1; V. 9 [5] 3.1; V. 4 [7] 2. 44; VI. 9 [9] 2. 24; em tratados posteriores: m. 6 
[26] 6.10-32; V. 5 [32] 1.32-38; VT. 1 [42] 27.1-1; VI. 2 [43] 1-3,48; IH. 7 [45] 3.11-17. 

267 A 7.1072b 27. 

268 H. 5 [25] 3.36; VI. 9 [9] 9.17. 

269 V. 3 [49] 5.3344; 16. 3842; 17.1-3. 



97 


identidade a alteridade e um retomo k identidade 270 . E o movimento, 6 o ato da 
vida que efetua a identidade entre ser e inteligir, entire o objeto e o sujeito. Dito de 
outro modo, o intelecto plotiniano e dotado de um movimento interior que e 
exatamente a sua vida. 

A triade ser-vida-intelec^ao revela a estrutura e tambem a genese do 
intelecto. Este, livre e autonomo, recebe essa liberdade e autonomia do uno, criador 
da liberdade e da autonomia; ele proven do*uno e para ele retoma. Na explicagao 
do nascimento do intelecto, a vida tern papel muito particular em relagao a dfade 
ser-intelecgao, isto e, a unidade entre o intelecto e o inteligivel. A vida representa 
ainda um movimento, porem nao mais um movimento interior do intelecto; trata- 
se agora de um movimento de autodeterminacao cujo final 6 representado pelo 
ser-intelecto. A vida se inicia no uno, e e a partir dessa vida que o intelecto se 
constitui 271 . Essa vida pre-intelectual e um estado de indetermina^ao do ser- 
intelecgao que corresponde a indeterminagao da materia inteligivel 272 . 

Hd, portanto, uma primeira fase do movimento que £ alteridade pura, puro 
distanciamento. Depois, esse movimento - e ai esta seu misterio - pode convergir 
para o uno e definir-se. A vida provinda do uno, por si mesma ilimitada, converge 
novamente para o uno e, convergindo, define-se e se toma intelecto. A vida 
representa, entao, um movimento de autodeterminacao, de autoefetivagao do ser; 

270 E o duplo movimento do ser e da inteleqjao, da iddia e do intelecto, que exprime Plotino em VI. 2 
[43] 8.23-25. 

272 VI. 7 [38] 16.13-19; 17.14-25; 21.4-6. 

272 n. 4 [12] 5. 29-M; 15.17-20; V. 2 [11] 1.8. 
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ela e o movimento da materia inteligfvel que da a si mesma forma e determinagao 
ao volver-se para o uno. O ser e a intelecgao, cuja unidade constitui o intelecto, 
aparecem como o produto da auto determinagao da vida. Entretanto, a unidade e a 
continuidade desse movimento constitutivo do intelecto implicam que, desde o 
inicio, a vida ja era intelecgao e que ha um tipo de unidade pre-intelectual de que o 
intelecto e apenas o desenvolvimento. A unidade multipla do ser e o conhecimento 
definido da intelecgao intelectual sao pre-formados no dinamismo da vida. O 
estudo da triade ser-vida-intelecgao, em Plotino, parece nos conduzir a conclusao 
de que a intuigao central plotiniana e a de que uma vida utiliza a determinagao 
intelectual para tentar unir-se novamente a sua origem. 

O primado da vida sofare a intelecgao consciente se traduz de varios modos. 
Inicialmente, Plotino afirma que a vida inconsciente possui mais intensidade que a 
vida consciente 273 ; mais profundamente, as imagens das razoes seminais lhe 
permitem exprimir o modo de atividade proprio ao intelecto, porque elas 
testemunham a unidade concreta da vida e do intelecto. Do comego ao fim de sua 
obra, Plotino retoma a esse tema. Desde V. 9 [5], os logoi nos auxiliam a 
compreender a multiplicidade interior do intelecto 274 . A vida e a unidade concreta 
do ser e do inteligir. Ela nao realiza um piano preestabelecido por uma 
inteligencia; longe de copiar ideias preexistentes, e ela mesma quern cria as formas 


273 14 [46] 10-28-33. 

274 V. 9 [5] 6. 10-24; Em V, 8 [31] 5. 8-15, eles nos fazem admitir que o universo inteligfvel contem 
uma sabedoria essencial (cf. VI* 2 [43] 21* 34*41). 
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inteligfveis. Dai a imagem do intelecto dangarino: em sua propria atividade reside 
seu fim 275 . Essa intelecgao inerente a vida e, para Plotino, uma contemplagao; o 
sentido do magnlfico tratado Sobre a natureza, a contemplagao e o uno 6 justamente a 
identificagao do olhar e da vida 276 . Se mesmo a vida mais inferior e olhar 
contemplativo, a vida mais elevada, a do intelecto, tambem e, e com razao mais 
forte, olhar na diregao do uno; esse olhar 6 conversao, e essa conversao da vida 
para o uno reproduz o olhar e a conversao do uno para si mesmo 277 . A vida, 
convertendo-se em intelecgao e essentia, 6 a mimica gesticulada pelo intelecto para 
traduzir, por sua autoafirmagao e por sua autodeterminagao, a autoprodugao do 
uno. 

Assim, o pensamento plotiniano exige de qualquer modo que, na triade ser- 
vida-intelecgao, a vida preceda sempre os outros dois elementos, que aparecem 
entao como a finalizagao de um processo pelo qual a materia inteliglvel da forma a 
si mesma, ao voltar-se para o uno. Se hd um tipo de preexistencia do ser e da 
intelecgao no interior da vida, ha tambem um desdobramento da vida no interior 
do intelecto constituldo, no interior da essentia delimitada. Essa potencia 
universal, que e a vida pre-intelectual, que carrega em si toda a superabundancia 
provinda do uno, toma-se, no intelecto constituldo, esse "caminho errante"^ do 
intelecto atraves de si mesmo, assegurando a riqueza e variedade do mundo 

^ m. 2 [47] 16. 23-28. 

276 Expressa de maneira muito comovente pela prosopopeia da natureza em HE. 8 [30] 4. 9. 

277 VI. 8 [39] 16.19-21. 

278 VL 7 [38] 13. 30. 
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inteliglvel. A vida, por fim, e exatamente essa continuidade de movimento que, 
partindo do uno / tende a ele retomax. No fundo dessa concepgao das relagSes entre 
ser e intelecgao e vida, h.& uma intui^ao fundamentalmente antiaristotelica: a da 
superioridade da potencia sobre o ato: a forma inteligfvel e o ato intelectual jamais 
conseguem ofuscar completamente a infinidade da potencia que eles buscam 
exprimir. A vida e a imagem menos imperfeita do uno, porque ela e um 
movimento que guarda em si mesmo essa infinidade da potencia. 
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4. A alma 


"No cosmos inteligwel estd a verdadeira essentia; o intelecto e o 
melhor dele; mas as almas tambem estdo Id: pois vem de Id e 
estdo aqui. E aquele cosmos contem almas sent corpos, ao passo 
que este contem as que entraram em corpos e estdo divididas nos 
corpos. La, o intelecto todo estd junto, isto e, nao e algo 
discriminado nem dividido, e todas as almas estdo juntas no 
cosmos que e etemidade, sem distensdo espatial. Assim, o 
intelecto sempre estd indiscriminado e nao dividido, enquanto 
que a alma estd indiscriminada e indivisa Id; mas ela possui 
natureza diviswel. Pois sua divisdo consiste em ajastar-se e 
entrar no corpo. Entdo r com razdo se diz que e 'diviswel nos 
corpos' (Platao, Timeu 35 a 1-3), porque assim ela se ajusta e se 
divide. Como, entao, e tambem indivisivel? £ porque nao se 
ajusta inteira, mas hd algo dela que nao veio, algo que e par 
natureza indivisivel. Portanto, a afirmagdo de que ela e 
'composta pela indivisa e pela que se divide nos corpos' equivale 
a dizer que e composta pela que estd atima e pela que veio para 
baixo e depende de Id, mas flui ate esta regido, como um raio a 
partir do centro. Mas, tendo vindo para cd, ela olha com essa 
parte e com essa rnesma parte preserva a natureza de sua 
totalidade. Pois nem mesmo aqui e apenas diviswel, mas e 
tandem indivisivel: porque a parte dela que se divide divide-se 
indivisamente. Porque, embora tenha se dado a si mesmo ao 
corpo inteiro e nao esteja dividida por ter se dado inteira ao 
corpo inteiro, ela se divide por estar em todo o corpo." 

(IV-1 [21] 1) 


Na elaboragao de sua concepgao da alma 279 , a terceira hipostase, Plotino se 
apoia no Timeu de Platao 280 , em suas teorias sobre a alma cosmica, sua genese, sua 
natureza, suas atividades e sua uniao com o corpo do cosmos. No entanto, 
transforma profundamente a doutrina adaptando-a, por uma parte, aos tres rnveis 


279 Andolfo (1996) € autor de um estudo abrangente sobre a alma em Plotino; veja-se tambem o 
importante artigo de Blumenthal (1971a); O'Meara (1996, pp. 21) mostra como Plotino antecipa 
Descartes, ao interpretar a distiiKjao entre senslvel e inteligivel como uma distingao entre alma e 
corpo. 

280 Sobre a exegese plotiniana do Timeu, veja-se Charrue, 1987, pp. 117-156. 



102 


psiquicos da alma humana que encontra em Aristdteles 281 e adaptando-a, por outra, 
as Ieis de sua propria teoria da processao. No Timeu, a alma do cosmos e criada 
pelo demiurgo como uma natureza constituida pela mistura da essencia indivisa e 
da que se divide nos corpos, desdobrando-se em duas atividades, uma intelectiva 
sobre os inteligfveis e outra opinativo-sensitiva sobre os senslveis, que 
correspondent, respectivamente, a dois movimentos circulaxes, o das estrelas fixas 
e o dos planetas, do sistema geocentrico 282 . O cosmos 6 um animal composto por 
corpo, alma e intelecto: intelecto na alma e alma no corpo 283 . O demiurgo uniu alma 
e corpo juntando o centro daquela com o deste; a partir desse centro, a alma se 
estende por todas as partes entrela^ando-se com o corpo do cosmos; e, no entanto / 
restou uma parte de alma com a qual o demiurgo envolve exteriormente a esfera 
cosmica 284 . 

Nessas passagens do Timeu, Plotino ere encontrar os tres niveis psiquicos da 
alma humana de Aristdteles: o intelectivo / o sensitivo e o vegetativo. A parte da 
alma que se difunde por todas as partes entrelagando-a com o corpo do cosmos e 
identificada por Plotino & potencia vegetativa 285 ; a parte restante com que o 
demiurgo envolve exteriormente a esfera cosmica, a intelectiva 286 ; e a parte 


281 Sobre a alma II3,414 b 28-32. 

282 35 a-37 c. 

283 30 b. 

284 34 b, 36 e. 

285 n. 2 [14] 3.1-3. 

286 V. 1 [10] 10.21-23. 
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intermediaria, a op inativo-sensitiva 287 . Esses tres niveis da alma, por sua vez, 
podem ser reduzidos a dois: o intelectivo, que constitui a alma superior, e o 
sensitivo-vegetativo, que constitui a alma inferior 288 . A alma superior se identifica a 
essencia indivisa do Timeu, e a inferior, a que se divide nos corpos 289 ; a primeira e a 
alma transcendente, separada do corpo e simbolizada pela Afrodite celeste do mito 
grego, enquanto que a segunda e a alma imanente, ligada ao corpo e a ele 
mesclada, simbolizada pela Afrodite popular ou tambem por Prometeu 
acorrentado 290 ; pela primeira, a alma se mantem em contato com o mundo 
inteligivel e, pela segunda, com o sensfvel 291 . 

O reconhecimento da existencia de dois rnveis no interior da terceira 
hipostase obriga Plotino a reajustar para este caso as leis do mecanismo da 
processao. HA, com efeito, no caso da alma, duas processoes: uma pela qual a alma 
intelectiva, ou superior, procede do intelecto de modo anAlogo a como o intelecto 
procede do uno; e outra pela qual a alma inferior procede da superior, nao para 
constituir uma nova hipostase, mas para formar ran ruvel inferior dentro da 
mesma hipostase. Em ambos os casos, o ponto de partida £ o mesmo: o princfpio 
das duas atividades, e em ambos os casos o principio se ilustra com a mesma 


287 H. 2 [14] 3. 3-6. 

288 V. 2 [10] 1.19-21. 

289 IV. 1 [21]. 

29 ° n. 3 [52] 9. 31-47; m. 5 [50] 2.14-27. 
V. 1 [10] 7.4447. 
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analogia do calor imanente e do calor derivado do fogo 292 . De modo geral / tudo 
sucede do mesmo modo, embora em um mvel inferior 293 : em uma primeira fase, a 
alma e engendrada pelo intelecto como algo indeterminado, informe e imperfeito; 
na segunda, ela se volta para seu genitor e atraves dele se toma determinada, 
informada e perfeita 294 . Ha, assim, uma materia animica do mesmo modo que ha 
uma materia inteligivel 295 ; com efeito, a alma se comporta, em sua primeira fase, 
como materia 29 * 5 , nao porem uma materia puramente indeterminada e informe, mas 
sim bela, intelectiforme ( nooeides ) e simples 297 ; e nao § tambem puramente passiva, 
pois e ja visao e intelecqao em potencia 298 . Contudo, assim como o intelecto, quando 
gerado, deve voltar-se e olhar seu progenitor para que seja plenamente intelecto, 
tambem a alma, uma vez gerada, deve volver-se e contemplar o intelecto 299 ; gramas 
a essa visao, ela se plenifica com o conteudo intelectual e passa a ser, de materia 
indeterminada, materia estruturada, e de visao e intelecqao em potencia, visao e 
intelecqao em ato 300 . Mais concretamente, a atualizagao da alma superior se deve a 
implanta^ao, na alma como materia, de um intelecto imanente como forma atraves 
da a^ao do intelecto transcendente 301 . 


292 V. 1 [10] 3.10-12. 

293 Conforme o esquema estabelecido em in. 4. [15] 1. 

294 V. 1 [10] 7.38-42. 

299 V. 8 [31] 3.9 

299 n. 4 [12] 3.1-5. 

297 v. l [10] 3.22-23. 

293 HI. 9 [13] 5. 

“V.lpLO] 6.46-49. 

300 m. 9 [13] 5; V. 2 [11] 1.19-20; V. 9 [5] 4.10-12. 

3“ V. 9 [5] 3. 2-35. 
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Acerca da outra processao, a que se realiza no interior da alma e pela qual a 
alma inferior procede da superior Plotino e bem menos explicito. No entanto, as 
poucas indicagoes que nos fornece dao a entender que essa nova processao nao 
constitui uma nova hipostase distinta da hipostase alma: a alma inferior e tambem 
a superior sao partes da alma 302 , e as duas juntas sao como as duas faces da mesma 
moeda, estando a superior em contato com o intelecto e a inferior com o mundo 
senslvel 303 . A alma superior engendra a inferior - sensitividade e vegetatividade 
hipostaticas quando ela mesma esta plena, e a engendra como uma imagem de 
si, como uma radiagao sua, como uma vida que emana de outra vida, iluminando- 
a, dando-lhe forma e plenificando-a 30 *. E bem verdade que, em duas passagens 
distintas 305 , Plotino nos diz que a alma superior nao permanece em si mesma ao 
produzir a inferior, mas se move, avanga e descende. Com isso parece que se viola 
o principio da doagao sem perda. Mas ele mesmo se apressa em nos esclarecer que, 
na realidade, a alma superior em si mesma nem avanga nem descende, exceto em 
aparencia e no sentido de que a que de fato descende, a inferior, faz parte da 
mesma alma. Contudo, a alma superior permanece junto do intelecto do mesmo 
modo que este permanece junto do bem 306 . 


302 IV. 1 [21] 13; V. 2 [10] 1.24. 

303 V. 1 [10] 7.44-47. 

3«IL3 [52] 17.15-16; m. 8 [30] 5.12-17; IV. 1 [21] 15-17; V. 2 [10] 1.10-21; V. 9 [5] 6.19-20. 
303 m. 4 [15] 1.2-3; V. 2 [10] 1.18-19. 

303 V. 2 [10] 1.23-24. 
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A primeira vista, podemos pensar que a atividade da alma superior e 
puramente contemplativa, ao passo que a da inferior, que se ldentifica a natureza 307 
( 'physis ), e puramente produtiva. Mas isso seria um erro, pois ambas sao ao mesmo 
tempo contemplativas e criativas, em intensidade e modo distintos, no entanto. 
Como vimos, a alma superior € intelectiva porque o intelecto transcendente 
implantou nela um intelecto imanente; disso podemos deduzir que o intelecto da 
alma e um intelecto derivado e que a alma nao e o inteligente primario. Ao 
contrario do intelecto, a alma nao 6 nem se identifica com os seres verdadeiros que 
contempla, mas e heterointelectiva e seu intelecto lhe e adventlcio, assim como a 
luz a lua 308 . O objeto primario de sua contemplagao e a essentia primaria 309 , mas o 
que ela recebe dessa contemplacjao, aquilo que exatamente compde o conteudo 
proprio e imanente da alma superior, e uma multiplicidade de razoes formativas 
(logoi) 310 , emanadas do intelecto mas distintas dos entes verdadeiros, sendo 


307 m. 8 [30] 4. 

at® v. 3 [49] 6. 5-6; V. 6 [24] 1,4.14-17. 

309 m. 5 [50] 3.1-8. 

310 Traduzo logos por razao, As vezes acrescentando a especificacao "formativa"; contudo, como nota 
Igal (1992, vol. I, p. 57. nota 115): "O termo logos, em seu sentido metafisico, 6 o mais intraduzivel 
do lex ico plotiniano devido a multiplicidade de significados que denota e conota. Dentre eles, e 
importante destacax os seguintes: 1) expressao ou imagem de uma realidade superior como a 
palavra o 6 da ideia; 2) intelecto, intelecgao ou inteligivel nao primarios; 3) principio constitutivo de 
uma realidade na qualidade de forma imanente; 4) prindpio originativo de uma realidade inferior 
na qualidade de causa exemplar e eficiente a um s6 tempo. Em Plotino, o logos existe em tr& niveis 
distintos porem concatenados (alma superior, alma inferior e cosmos senslvel) e, em cada um deles, 
e unimultiple: um logos total que contem uma multiplicidade de logoi parciais. No logos Infimo (o do 
cosmos sensivel), s6 se cumprem os significados (1) e (3). Na alma inferior o significado (2) se 
cumpre apenas em sentido laxo". 
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imagens desses entes 311 . Por isso a alma superior 6 tambem ima e multipla, como o 
e o intelecto / porem em rnvel distinto, uma vez que € uma "srntese de razoes" 312 , 
isto e, um sistema uno e mtiltiplo de inteliglveis derivados de seus respectivos 
inteliglveis transcendentes, transbordados do intelecto para a alma intelectiva e 
simbolizados por Por os 313 . Mas a razao formativa, alem de ser um inteligivel 
derivado, e tambem um intelecto derivado, o principio primario e intrinseco da 
intelec^ao da alma 314 . Por isso o intelecto transcendente e produtor da razao 
primaria em uma materia anlmica 315 , por que, sendo "provedor de razoes", incute 
na alma o intelecto imanente. A alma intelectiva e, portanto, uma "sintese de 
razoes" em um segundo sentido: como sistema uno e multiplo de intelectos 
derivados, ou seja, de almas inteligentes particulares englobadas pela alma total e 
dependentes de seus respectivos intelectos transcendentes 316 . Cada alma intelectiva 
particular e a razao de seu respectivo intelecto, e a alma intelectiva total e a razao 
do intelecto total 317 . 

A razao primaria e, portanto, um intelecto, uma intelecgao e um inteligivel 
derivados e imanentes a alma intelectiva; entretanto, essa 6 apenas uma faceta do 
logos. Sua outra faceta, nao menos importante, e sua for^a produtiva. A alma 


311 m. 5 [50] 9.1-23. 

312 VI. 2 [43] 5. 7. 

313 m. 5 [50] 9. 

314 H. 9 [33] 1.57-63. 

313 V. 8 [32] 3.8-9. 

313 IV. 3 [27] 5. 

317 V.l [10] 6.46; 3. 7-8. 



108 


superior nao exerce suas fungoes cdsmicas de criar, ordenar e govemar de modo 
contiguo nem contagiando-se com o cosmos sensivel, mas simplesmente dando 
ordens com sabedoria regia, isto e, dando ordens a alma inferior, que as recebe e 
executa 328 . Alem disso, a sabedoria da alma, ainda que mero reflexo da existente no 
intelecto 329 , 6 uma sabedoria maravilhosa que consiste em um logos uno mas ao 
mesmo tempo multiplo, que contem uma multiplicidade de logoi coexistentes 
simultaneamente na alma sem sucessao temporal 320 . Por isso, § uma sabedoria do 
raciocfnio e da memoria. De fato, o intelecto da alma e dianoetico, no sentido de ser 
derivado e mediato, nao necessariamente discursivo. A alma produz dando 
ordens, mas quem da as ordens, a alma, se identifica com seu proprio 
ordenamento interior, isto e, com o ordenamento de seus proprios logoi; 
finalmente, sua vontade criadora se identifica com sua sabedoria, nao sendo duas 
coisas distintas 321 : assim, no nivel da alma superior, contemplar e criar nao sao 
duas coisas distintas, mas sao, antes, dois aspectos de uma mesma atividade, duas 
facetas de um mesmo logos 372 . 

Na alma inferior, a natureza, da-se a mesma coisa, porem com a perfei^ao 
que lhe cabe. Ela tambem e uma razao contemplativa e produtiva, mas e uma 


328 n. 3 [52] 17.16-17; IV. 8 [6] 2. 26-29. 
329 IV. 4 [28] 10.11-13. 

320 IV. 4 [28] 11. 23-28; 16. 4-6. 

322 IV. 4 [28] 12.43-49; 16.14-20. 

322 ni. 8 [30] 5, 
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razao de segunda ordem 33 , que contem razoes formativas de segunda ordem 
provindas do intelecto atraves da alma superior vestfgios do conteudo da alma 
superior 32 *. Por isso a alma superior ilumina e da forma k inferior; e por isso 
tambem a natureza declara ter nascido da contemplagao das razoes superiores 325 : a 
alma superior engendra a inferior como imagem sua, quando ela mesma esta 
plenificada, repleta de razdes formativas adquiridas atraves de sua pr6pria 
contemplagao 326 . A natureza 6 um logos e, por isso, e contemplativa, ou melhor, 
autocontemplativa, pois e contemplagao e objeto de contemplagao a um so tempo; 
sua contemplagao e centrada em si mesma, silenciosa e turvada, uma especie de 
sonho, um palido reflexo da contemplagao e da alma superior. Mas ela e uma 
razao formativa e e tambem uma forga vital e produtiva que nao necessita de 
nenhrnn meio material para criar, mas apenas de sua contemplagao, que nao e um 
racioclnio propositivo 327 . 

A hipostase da alma e tambem a terceira hipotese do Parmenides de Platao, 
"una e multipla" (hen kai polio), fdrmula tomada por Plotino como parte de sua 
interpretagao metafisica desse dialogo e como equivalente da outra formula, 
"indivisa e dividida nos corpos", tomada do Timeu m . A alma e una e multipla 


33 ni.8[30] 3. 8-10. 

324 n. 3 [52] 17.19; 18.15-22. 

33 in. 8 [30] 4.13-14. 

33 H. 3 [52] 18.9-13. 

327 HI. 8 [30] 2.1-6; 3.12-19; 4.15-29. 

33 Parmenides 155 e 5; Timeu 35 a; Plotino IV. 2.1. 73-76. 
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nesse sentido de indivisa e dividida nos corpos: una e indivisa, porque a alma 
superior se mantem totalmente imune a toda divisao e dispersao quantitativa 
espago-temporal; mas multipla e dividida, porque a alma inferior se dispersa e se 
divide espacial e temporalmente nos corpos em que encarna 329 Todavia, como era 
de se esperar, Plotino corrige essa afirmagao, dizendo que a alma inferior se divide 
indivisamente: sao os corpos que nao sao capazes de receber a alma sem 
dividirem-se, de modo que a divisao e uma afec^ao dos corpos, nao da alma 330 . A 
alma inferior se divide, entao, porque esta em todas as partes do corpo, mas se 
divide indivisamente, porque estd toda inteira em todas as partes do corpo 331 . 


5. A materia 


"E o profundo de coda coisa e a materia...inn cadaver adomado 


m a n c; 7 , 


Ha tres pontos a serem tratados acerca da materia: o que ela e, como 6 
engendrada e como pode ser principio do mal. O primeiro nao 6 mais dificil do que 


qualquer outro tema da filosofia plotiniana: podemos responder sumariamente 


que a materia € privagao, nao-ente e o mal. O segundo, porem, e de solugao 


329 IV. 1 [21], 

330 IV. 1 [21] 19-22; IV. 2 [4] 1. 73-76. 
331 V. 1 [10] 2. 37. 
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insatisfatoria: a materia pode ser o teraio final da edugao da realidade a partix do 
uno, pode ser um engendramento imperfeito da alma inferior/ ou pode ainda ser 
um principio em si mesma. O terceirO/ indissociavel dos anteriores, e insoluvel: 
como o bem pode engendrar o mal? como algo sem qualquer determinagao 
positiva pode ser causa de alguma coisa 332 ? 

a) O que e a materia? A materia 6 absolutamente indeterminada/ privagao 
absoluta: privagao de phronesis ("entendimento"), de arete ("virtude"), de kallos 
("beleza"), ischys ("vigor")/ morphe ("formato sensivel"), eidos ("forma inteliglvel"), 
poion ("qualidade") 333 ; ela nao e por si mesma sequer um "algo"/ mas mera 
"imagem e aparencia de massa" 3 ^; ela nao apenas nao e alma, nem intelecto/ nem 
vida 335 , a materia nao chega nem mesmo a ser corpo: ela e incorporea 336 , pois a 
prbpria corporeidade e uma forma 337 . A materia £ apenas o substrato que recebe 
determinagoes inteligiveis, ou melhor, £ o substrato sobre o qual eles flutuam, sem 
alterar sua constituigao essencial, pois, mesmo que tais determinagoes inteligiveis 
se aproximem dela, a materia nao passa de um "cadaver adomado". 


332 Sobre a materia em Plotino, cf. Narbonne, 1993 (sobretudo pp. 135-207), e O'Brien, 1991. 

333 H. 4 [12] 16. 21-23. 

IB. 6 [26] 7.13; 17.36. 

335 IB. 6 [26] 7. 7-8. 

333 n. 4 [12] 8. 2; 9.4. 

337 II. 4 [12] 12. 34-35; II. 7 [37] 3. 
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A materia plotiniana parece, assim, assemelhar-se ao receptaculo do Timeu 
platonico 338 . Mas M diferengas: para Plotino, ela e desprovida nao s6 de toda 
determinagao qualitativa e quantitative, mas tambem de toda determinagao 
quiditativa, ela nao 6 um "algo" como 6 o receptaculo platonico, que e um "isto" 
em contraste com as qualidades. Ela tampouco pode ser identificada ao espago, 
ainda que Plotino nao tenha dificuldade em chama-la "espago" ( topos ), "sede" 
(hedra) e "lugar" ( chdra ) no sentido de "receptaculo" (hypodoche) 33 ?. 

Mas nao se pense que a materia plotiniana se identifica a materia de 
Aristoteles 340 . Para este, a privagao e acidental na materia, ao passo que, para 
Plotino, a materia e essencialmente privagao, negagao e abstragao de toda forma, e 
nisto esta a individualidade da materia 341 . 


338 Timeu 49 a-52 c A doutrina de Platao e crlptica, mas tr£s ideias a respeito do receptaculo 
parecem relativamente claras: a de espago, a de suporte e a de material. Em primeiro lugar, o 
receptaculo e o espago que oferece lugar aos seres que devem e que e concebido como uma 
realidade primordial, sempre exislente e indestrutivel, Em segundo lugar, o receptaculo £ o suporte 
do devil/ aquilo em que dev£m tudo que dev£m, dado que o mundo senslvel £ uma imagem e toda 
imagem necessita existir em outro* Finalmente, o receptaculo £ o material de que sao feitas as 
imagens dos seres etemos, constantemente modificado e transformado por elas, Ele e ainda capaz 
de receber formas e informe; precisamente porque £ capaz de receber toda classe de formas e 
impressoes, por isso mesmo e informe, estk completamente desprovido de toda forma sua. 

339 m. 6 [26] 13.15-29, 

340 Para Aristdteles, a materia (isto e, a chamada "materia prima") £ aquela que por si carece de 
quididade, de quantidade, de qualidade e de toda outra determinagao {Metafisica Z 3* 1029 a 20-25), 
mas acrescenta que a materia tampouco e a negagao de todas essas coisas, porque tambem as 
negagoes se dao na materia acidentalmente {ibid., 25-26); em outras palavras, para Aristdteles, a 
materia £ um substrate neutro: por si mesma nem inclui nem exclui determinagoes. Nisto se funda 
precisamente a distingao que Aristoteles tragava entre materia como substrate e a privagao: a 
privagao 4 acidental a materia, que £ um substrate passivo capaz de coexistir pacificamente tanto 
com a forma quanto com a ausencia de forma, 

341 H, 4 [12] 14-15, 
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A materia e o nao-ente. No mesmo sentido em que a materia plotiniana G 
privagao, ela e tambem, e pelas mesmas razoes, o nao-ente. Nao 6 o nao-ente no 
sentido de nada absoluto, mas no sentido de distinto do ente. Mas, novamente, 
distinto do ente nao como o movirnento e o repottso sao diferentes do g§nero ente, 
nem como o ente sensivel £ distinto do ente verdadeiro por ser sua imitagao: a 
materia, para Plotino, e o nao-ente abaixo de todo ente, tanto inteligivel quanto 
sensivel 342 : ela 6 verdadeiramente urn nao-ente (alethinds me on), uma imagem ou 
aparencia de massa (phantasma ogkou), um anseio por existencia substancial (ephesis 
hypostaseosy *. E nao-ente porque, nao sendo o nada absoluto, £ privagao de todo 
ser; e, assim, e absoluta alteridade em relagao a todo ser 344 . 

Com isso, percebemos mais algumas diferengas entre as concepgoes de 
Plotino e de Aristoteles. A materia plotiniana e indeterminagao absoluta no sentido 
de privagao, de nao-ser e de alteridade. tambem uma diferenga no modo de 
conceber a materia como recept&culo da forma: ambos concordam em que a 
materia, como o recept&culo platonico, £ capaz de receber qualquer determinagao. 
Mas sob esta coincidencia superficial se escondem duas concepgoes totalmente 
opostas. Para Aristbteles, de acordo com sua teoria hilembrfica, a materia 6 causa, 
confuntamente com a forma, da substancia sensivel e seu constituinte intrfnseco 345 . 


342 1.8 [51] 3.3-12; EL 5 [25] 4.10-14. 

343 ni. 6 [26] 7.12-13. 

344 H. 4 [12] 16.1-4; III. 6 [26] 13. 21-29. 

345 Fisica 1.9.192 a 13-14; 31-32. 
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Plotino, por sua vez, partindo da perspectiva da teoria da participagao platonica, 
chega a uma concepgao que bem pode ser qualificada como "pseudo- 
hilemdrfica" 346 , porque, para ele, a materia e um substrato receptivo nao de 
realidades, mas de imagens da realidade 347 : a materia § como um espelho que 
apenas reflete a imagem do que realmente existe, sem paxticipar dessa existencia 343 . 
E esta e precisamente a fungao desse "cadaver adomado" na estrutura da 
realidade: refletir as imagens das coisas que realmente existem. 

Ha ainda uma distingao na maneira como Plotino e Aristdteles concebem a 
potencialidade da materia. Para Aristoteles, a materia esta em potencia porque 
pode chegar a atingir a forma, esta em potencia porque pode chegar a ser algo em 
ato 349 . Para Plotino, a materia e nao-ser porque, sendo todos os entes em potencia, 
nao 6 nenhum deles em ato, e jamais sera algo em ato, pois deixaria de ser o que e: 
materia, isto e, privagao 350 . 

A materia e o mal. Como a materia 6 privagao total e completa alteridade em 
relagao a tudo que e, e como todas as coisas que sao procedem do bem primordial, 
segue-se que a materia e necessariamente nao apenas desprovida de ser, mas 
tambem desprovida de qualquer trago do bem. Plotino, no final de sua vida, 

346 Termo de Igal (1992, vol. I, p, 68), a quem devo essas sutilezas na diferenga entre os dois 
filosofos. 

347 m. 6 [26] 7. 23-43. 

«« m. 6 [26] 9.16-19; 13.35-55; 14.21-22. 

349 Metafisica © 8.1050 a 15, 

350 H. 5 [25] 4. 3-11; 5.33-36. 
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chegou a declarar que "essa coisa subjacente aos contomos, as formas, aos 
formatos, as medidas, aos limites e que esta adomada com adomo alheio porque 
nao possui bem algum por si mesma, como que um espectro perante os entes, 
exatamente ela 6 a essencia do mal, se e que pode existir uma essencia do mal, que 
a razao descobre ser o mal primario e o mal em si mesmo (kakon proton kai kath' 
hauto kakon)" 281 . Ela 6 "completamente md" 352 , "o mal real que nao tem parte 
alguma no bem" 353 . Mas ela e m& ( kake) em sentido negativo, isto e, como a 
"ausencia de todo bem", nao por uma qualidade, mas exatamente pela ausencia de 
toda qualidade, nao por uma forma, mas pela ausencia de toda forma 354 . Por isso, a 
materia e tambem a fealdade absoluta, pois que a beleza sensivel consiste em 
participacjao em uma forma, e a materia carece de toda forma 355 . 

Todas as considera^oes que fizemos, diria Plotino, sao fruto de uma reflexao 
negativa, de uma abstra^ao. Como platonico que era, Plotino acreditava que todo 
conhecimento e de semelhante por semelhante e nele intervem dois fatores: a 
intelecqao e o raciocinio. O objeto proprio da intelecgao € a forma; mas, como a 
materia carece de toda forma, nao pode, portanto, ser objeto de uma intelea;ao 
propriamente dita, mas apenas por uma pseudo-intelec^ao adquirida atraves de 
um processo abstrativo que consiste em apagar da mente toda forma, a partir do 

551 1. 8 [51] 3.35-40. 

352 II. 4 [12] 16.42. 

353 1. 8 [51] 5.9-10. 

354 1. 8 [51] 10.13-14. 

355 1. 6 [1] 2.13-16. 
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composto de materia e forma, ate que nao reste mais que o substrato opaco que 6 a 
materia. Em conseqiiencia, todo raciocinio acerca da materia sera "bastardo" 356 , 
porque sera filho de uma intelecgao que nao 6 propriamente intelecgao, e consistira 
em afixmar negagoes de todo valor positivo 357 . 

b) 0 engendramento da materia. A origem da materia e, e provavelmente 
sempre sera, urn dos problemas que mais arduamente flagela os estudiosos 
plotinianos 358 . O tratado Sobre a materia (II. 4 [12]), dedicado a materia, por incrfvel 
que parega, nao trata de sua origem, e nao sao muitas as passagens das Eniadas em 
que Plotino menciona - ou parece mencionar - o engendramento da materia 359 , 
embora empregue a palavra hyle mais de quinhentas vezes em sua obra. Nessas 
passagens, ou Plotino nao fala explicitamente da materia, ou da a impressao de 
considera-la preexistente, isto e, fala como se a alma se deparasse com uma materia 
cuja existencia e anterior ao seu contato com alma 360 . 

Estudiosos do quilate de Schwyzer, Armstrong e Pistorius defendem a ideia 
de uma materia nao engendrada; Muller, VoUcmarm, Brehier, McKenna e Bury 


356 Segundo Platao, o espaco e apreendido sem a ajuda dos sentidos mediante um raciocinio 
bastardo (I'imeu 52 b 1-2). 

357 1.8 [51] 9; n. 4 [12] 10; 12.27ss. 

35S A mais completa e sincera discussao a respeito da origem da materia em Plotino estd em 
Narborme, 1993,135-207. "Sincera" porque o autor respeita a dificuldade do tema, analisa todas as 
possiveis respostas de Plotino, bem como as interpreta^oes hodiemas, e se abstem de emitir uma 
solu^ao definitiva. 

359 As passagens mais relevantes sao: 1. 8 [51] 7.16-23; 14. 51-54; IV. 7 [2] 3; IV. 8 [6] 6; III. 2 [47] 2; HI. 
4 [15] 1; IV. 4 [28] 13,17-20 e 22-23; m. 8 [30] 2; HI. 9 [13] 3; V. 8 [31] 2; VI. 2 [43] 22; VI. 7 [38] 11; 27. 
11-13; 32.9-12; 33.30-38. No entanto, cada uma delas apresenta uma dificuldade peculiar. 

360 Em apenas uma (1.8 [51] 7.16-23) Plotino afixma que a materia foi engendra pelo bem. 
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entendem que a materia € engendrada de algum modo pelo uno, como resquicio 
inevitavel do decrescimo da perfeigao produtiva na processao plotiniana; outros 
como Schroder, Harder, Beutler, Theiler, Page e O'Brien acreditam encontrar nas 
Eneadas elementos para dizer que a materia £ engendrada pela alma ou pela parte 
inferior da alma, num ato debil que pode ser considerado um erro 361 . Todas as 
interpretagoes podem ser apenas fragilmente defendidas. 

Tomemos como exemplo a explicagao conciliadora de Igal: 

Para Plotino, a materia nao e um fator primordial; nao e etemamente existente 
com independencia de todo princlpio, mas, o que e muito diferente, 
etemamente originada como seqiiela necessaria de realidades anteriores (II. 9. 

3. 17-18), ou como elo ultimo da cadeia processional (I. 8. 7. 16-23), ou como 
trevas que surgem ao esfumar-se em seus ultimos limites a luminosidade de 
uma fogueira (TV. 3. 9. 24-26). Em uma passagem das Eneadas (III. 4.1. 5-17), 
Plotino esdarece duas coisas: primeira, que a materia e gerada, como 
"indeterminagao absoluta", pela Alma vegetativa, e segunda, que a genese da 
materia corresponde ao que chamdvamos em estigios anteriores a primeira 
fase da processao 362 . 

O que diz esse grande plotinista 6 que o engendramento da materia esta em 
acordo com o engendramento do intelecto e da alma; assim como o intelecto e 
engendrado como algo indefinido pelo uno e se define ao voltar-se para ele, e 
tambem a alma 6 engendrada pelo intelecto como algo indefinido que se realiza 
apos a conversao, a materia seria engendrada pela alma - mais especificamente 


361 Veja-se a analise detalhada no estudo de Narbonne citado na nota 358. 

362 Igal, 1992, vol. I, p. 65. 
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pela parte inferior da alma - como algo indefinido, mas, porque e incapaz de 
realizar o segundo momento da genese bifasica, ou seja, definir-se atraves do olhar 
epistrofico, a materia permanece sem determinagao. 

Bom seria se pudessemos acolher essa exposigao sem restrigoes. O que nos 
obriga a le-la com cautela 6 que, na passagem em que Plotino "esclarece duas 
coisas" (III. 4 [15] 1. 5-17), nao ha o esclarecimento de que a alma engendre a 
materia. Ha apenas a mengao de que a alma vegetativa engendra algo "totalmente 
diferente de si" (linha 6). Esse algo totalmente diferente da alma vegetativa poderia 
ser tornado como a materia, se Plotino nao fizesse a seguinte especificacao em 
seguida: "quando e perfeito, [esse algo completamente indeterminado] toma-se 
um corpo tomando a forma que corresponde a sua potencialidade, receptaculo do 
que o engendrou e o criou; e apenas isso [a forma? o indeterminado?] no corpo e a 
liltima das coisas de cima na ultima das coisas de baixo" 363 - Esse engendrado 
indeterminado que se toma corpo quando perfeito nao pode ser a materia, pois e 
uma preocupagao de Plotino deixar claro que a materia nao pode tomar-se corpo, 
que ela e essencialmente indeterminada e impassive!: "e necessmio que ela nao 
apenas nao seja receptiva dos entes, mas tambem que, se ha alguma copia dos 
entes, ela nao participe sequer disso para uma apropriagao (oikeiosis): pois e assim 
que ela € completamente outra (hetera); se nao, se se apropriasse de alguma forma 


363 HI. 4 [15] 1.14-17. 
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tomando-se com ela algo diferente (alio), destruiria seu ser outra e In gar de todas 
as coisas e receptaculo de qualquer coisa" ^ 

Ao mesmo tempo, se "esse algo totalmente diferente de si" nao for a 
materia, o que ha de ser? O urdverso sensivel? Plotino chega a admitir que a 
materia se torna "algo definido, mas nao algo vivente nem inteligente" 363 . A 
verdade e que Plotino nao se mostra coerente no que diz respeito ao 
engendramento da materia, de tal modo que podemos encontrar nas Eneadas 
passagens para afirmar o que quer que desejemos e, logo em seguida, negar nossas 
afirmagoes. 

c) A materia como mal metafisico e como causa do mal moral. Se o tratado Sobre o 
que sdo e de onde vim os males (I. 8 [51]) nao tivesse, como tantas outras obras da 
Antiguidade, sobrevivido aos revezes da histdria, talvez nosso allvio fosse maior 
do que nosso Iamento. E um escrito de impressionante vigor especulativo, mas 
redigido de modo mais conciso e eliptico do que de habito. Algumas de suas 
passagens, vitais para a compreensao da materia como prindpio do mal, sao 
simplesmente indecifrdveis 366 . E, se nao fosse o bastante, certas afirmagoes nele 
contidas contradizem pelo menos um ponto fundamental do sistema plotiniano. 


364 HE. 6 [26] 13. 25-29; veja-se tambem o capitulo 11 do mesmo tratado; cf. II. 4 [12] 12. 34-47; e II. 5 
[25] 5, onde Plotino nega toda exist£ncia em ato a materia. 

** a 4 [12] 5-17. 

366 Veja-se a nota 63 da tradii^ao, por exemplo. 
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E uma convicgao plotiniana que o mal moral, o mal para a alma, esteja na 
relagao entre a alma e a materia. Em alguns tratados iniciais, Plotino sugere que a 
origem do mal para a alma, e o que a faz relacionar-se com a materia, e seu desejo 
de se autoafirmar, afastando-se assim do inteligfvel e entrando em contato com a 
materia: 

Portanto, o principio do mal para elas e a audacia (tolma), e a genese, e a 
primeira alteridade e o querer serem de si mesmas. De fato, assim que se 
mostram regozijantes com seu arbitrio, empregarido bastante sua capacidade 
de moverem-se por si mesmas, correndo na diregao confer dria e fazendo-se 
extremamente afastadas, ignoraram que elas mesmas provem de Id: como 
criangas que, afastadas no nascimento de seus pais e criadas distantes deles 
por muito tempo, ignoram a si mesmas e a seus pais. As almas, entao, como 
nao veem aquele [deus] nem a si mesmas, menosprezando a si mesmas por 
ignorancia de sua estirpe, prezando as outras coisas e admirando a todas mais 
do que a si mesmas, chocando-se perante elas, maravilhando-se e dependendo 
delas, elas assim desprendem a si mesmas como lhes e possivel daqueles para 
quem dao as costas, menosprezando-os; desse modo, resulta que a causa de 
sua completa ignorancia daquele e seu aprego pelas coisas daqui e o 
menosprezo por si mesmas 367 . 

Nesse tom, Plotino parece aproximar-se do gnosticismo, vendo no 
afastamento voluntdrio da alma a origem do mal. Nao necessariamente a origem 
do mal absoluto, note-se. Essa visao nao e incompatlvel com a nogao de uma 
materia engendxada 368 , uma vez que a origem do mal seria interior a propria alma 


367 V. 1 [10] 1. 3-17; cf. in. 9 [13] 3. 8-16. 

368 Embora Plotino nos de a impressao de que a alma ja encontra a materia feita. 



121 


que busca algo inferior a ela, e ele nao seria causado, em ultima instancia, pelo bem 

primordial. A materia seria apenas indeterminagao, privagao, ma somente 

enquanto ausencia de bem, ponto final da processao necessdria. E o contato da 

alma com a materia, atraves de sua uniao com o corpo, ainda que possa ser 

malefico para a alma, seria na verdade uma expressao necessaria de bondade: 

Assim, embora seja divina e de regioes superiores, ela entra no corpo e, sendo 
o ultimo deus, vem para ca em virtude de uma tendencia espontanea e por 
causa de seu poder e para o ordenamento das coisas posteriores a ela; e se ela 
foge rapidamente, nao sofre injuria alguma por ter tornado conhecimento do 
maJ, ter conhecido a natureza da maldade, trazido as claras seus poderes e 
exibido suas obras e suas produgoes que, se tivessem permanecido no 
incorp6reo, teriam sido em vao se nao viessem sempre a atualizar-se, e a 
prdpria alma nao teria percebido as coisas que possuia, se nao tivessem se 
manifestado e avangado 369 . 

Essa passagem provavelmente suscita mais dificuldades do que 
esclarecimentos. Em todo caso, podemos perceber a partir dela que o contato da 
alma com a materia - ou com o corpo, uma vez que esses conceitos nao parecem 
muito bem definidos ainda - nao e por si s6 mal. Seria, pois, um contato mais 
demorado, uma preocupagao ou fascinagao com o corpo, ocasionadas pela 
autoafirmagao audaciosa da alma ou por uma inclinagao inevitavel, que dariam 
ensejo a um esquecimento de si e ao surgimento do mal 370 . 


369 rv. 8 [6] 5. 24-33. 

370 Cf. TV. 8 [6] 4.13-30. 
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Apenas a partir do tratado Sobre a materia (II. 4 [12]), Plotino parece construir 
no^oes mais definidas de materia e de corpo. Com o passar dos anos, motivado 
talvez por seu repudio as teses gnosticas, a reflexao plotiniana afirma cada vez 
mais enfaticamente nao so a espontaneidade da produgao da alma e do intelecto, 
mas tambem a bondade e a beleza do mundo sensivel, o melhor dos mundos 
possiveis 375 . Plotino, entao, parece considerar necessario erradicar a possibilidade 
de existencia de algum mal no interior da alma, isto 6, tirar da alma a culpa da 
origem do mal. E o faz de tal maneira, que, dada a espontAnea perfei^ao da alma, 
torna-se necessario haver algo que seja mal nao s 6 como ausencia do bem, mas 
como prindpio mesmo do mal. Em outras palavras, dadas a existencia 
incontestavel do mal moral e a espontaneidade da alma, surge a necessidade da 
existencia de um mal extemo e anterior a alma, ou seja, um mal metaffsico, um mal 
radical - algo estranho ao pensamento grego 377 -, que seja em si mesmo o principio 
do mal. 

No tratado Sobre o que sao e de onde vem os males (I. 8 [51]), Plotino nao so 
identifica a materia a essencia do mal 373 , mas ainda afirma que o mal (a materia) foi 
engendrado pelo bem 374 , concedendo a ele uma realidade essencial! 


371 Como bem mostram os tratado Contra os gndsticos (K 9 [33]) e Sobre a promdencia (IK 2 e ITT. 3 [47- 
48}). 

372 Fio-me no conhecimento de Br6hier (em sua notice a I. 8, 1924-38, vol. I) e Narbonne (cf. infra, 
nota 377). 

373 1.8 [51] 3. 35-40 
374 1. 8 [51) 7.16-23. 
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Mas o que serd contrario a essencia universal e, genericamente, aos seres 
primirios? A essencia, a nao essencia, e h natureza do bem, a que e natureza e 
principio do mah pois ambas sao prindpios, uma dos males, outra dos bens', e todas as 
caracteristicas existentes em cada uma das naturezas sao contrarias a cada uma 
das existentes na outra: de modo que as totalidades serao contrarias e mais 
contrarias que as outxas. Porque os demais contrarios, estando ou em run 
sujeito da mesma especie ou em um sujeito do mesmo genero, compartilham 
algo comum, os sujeitos em que estao; mas, no caso das coisas que existem 
separadamente, quando hci em uma as caracteristicas contrarias as que na 
outra existem para complementar o que ela e, como nao seriam elas 
completamente contrarias, se 'contrarios sao exatamente as coisas que estao 
maximamente afastadas entre si' [Aristdteles, Categorias 6. 6a 17-18]? De fato, 
ao limite, a medida e a todas as caracteristicas que se encontram na natureza 
divina, sao contrarias a ilimitude, a imensurabilidade e as demais 
caracteristicas que a natureza do mal possui; assim, tambem a totalidade e 
contr&ria a totalidade. E run possui o ser farsante, primdria e realmente falso; o 
outro possui o ser verdadeiro; assim, como o falso e contrario ao verdadeiro, 
tambem a essencia de uma 6 contr&ria a essencia de outra. Dessa forma, esta 
manifesto para n6s que nao e em todos os casos que nao existe contrdrio algum 
a essencia; pois, mesmo no caso do fogo e da agua, admitiriamos que sao 
contrarios, se nao fosse comum a materia neles, na qual surgirao como 
acidentes o quente, o seco, o umido e o frio; mas, se existissem sozinhos em si 
mesmos completando sua essencia sem o comum, t am bem aqui haveria 
contrarios, essencia contr^ria a essencia. Assim, as coisas que estao 
completamente separadas, que nada tem em comum e que estao maximamente 
afastadas, sao contrarias em sua propria natureza: pois sua contrariedade nao 
se da enquanto sao algo qualificado nem, em geral, qualquer run dos generos 
de entes, mas enquanto sao coisas maximamente separadas entre si, sao 
constituidas de opostos e produzem efeitos contrarios 375 . 


375 I. 8 [51] 6. 31-59. Apesar de o tratado I. 8 [51] fazer parte desta tese, considerei imprescindivel a 
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Mas como o bem pode engendrar e garantir a existencia do principio do 
mal? Se o mal-materia e o termo final de um processo necessario e que vai 
necessariamente engendrando estancias mais imperfeitas e distantes do principio, 
como esse termo final parece ser tao poderoso? Como exatamente a alma 6 afetada 
pelo mal radical? Como se ve, as perplexidades que surgem desse tratado sao 
varias e irresolutas. Proclo as percebeu e as refutou 376 . Se tantas dificuldades 
surgissem de um dos fragmentos desconexos do tratado III. 9 [13], ou de uma 
declaragao incidental - como a oragao para o uno, em V. 1 [10] 6. 9-12 poderfamos 
talvez desconsiderar ou responder aportando outras passagens mais importantes. 
Mas o fato e que o tratado I. 8 [51] e um escrito consciente, fruto da reflexao 
profunda de um pensador maduro e de modo algum Ieviano. 

Restam muitos problemas a seres expostos e muitas passagens a serem 

citadas. Nao o faremos, porem, aqui. Encerremos, pois, esta segao sobre a materia 

com as palavras de outro grande plotinista: 

Levado por sua reflexao etica, Plotino termina por conceder a materia uma 
condigao de anti-principio sem o qual os males que reconheddamente existem 
nao passariam de palavras vazias e nao representariam nada de real ou 
substantial; ao conceder tal condigao a materia, ao conceber uma base 
verdadeira do mal, Plotino incorre num dualismo absoluto, do qual apenas o 
engendramento e a subordinagao contraditorios desse anti-principio ao bem 
podem salva-lo* O estreitamento da contradigao e aqui patente e toma 


citagao desta longa e desconcertante passagem. 
376 Veja-se O'Meara, 1999, pp. 21-41. 
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dimensoes trbgicas. Caso unico, ate onde sabemos, na histbria do pensamento 
grego, Plotino se mostra pronto, para fundar a realidade do mal, a conceber a 
existencia de uma anti-substancia (cf. 1.8 [51] 6.47-48), anti-substancia que nao se 
opoe simplesmente a qualquer substanda particular, mas a substanda em 
geral e as realidades primeiras, o que significa tanto o Uno quanto a totalidade 
dos seres inteligiveis (cf. I. 8 [51] 6. 31-32), e e predsamente essa anti-substancia 
que Plotino nao 'escolheu' (mas antes nao pode 'evitar') engendrar 377 . 


6 . O universo senswel 


"Pois nenhum [inteiigivelj estd ionge ou distante ae nennum 
[senswel] e, ao mesmo tempo, estd distante por ser distinto e nao 
estar misturado, mas estar em si mesmo e estar junto estando 
separado." 

(IV. 3 [27] 11. 21-23) 

"...mas, ora, tudo, do prina'pio ao fim, estd dominado por jbrmas, 
primeiro a materia pelas formas dos elementos, depois outras formas 
sobre essasformas, e depois mais outras diferentes: por isso tambem 
e dificil descobrir a materia escondida sob as muitas formas. E, 
como ate mesmo ela e uma forma ultima, todo este universo e forma 
e todas as coisas sdo formas: pois o paradigma era forma...porque se 
aqueie universo nao fosse o superbelo de beleza inconcebivel, o que 
seria mais belo do que este universo vistvel? Por isso nao estdo 
corretos aqueles que depreciam este, exceto claro na medida em este 
nao e aqueie.” 

(V. 8 [31] 7.18-24 e 8. 21-13) 


377 Narbonne, 1993, p. 188. 
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Nao seria totalmente erroneo dizer que, em grande parte, a dificuldade e o 
desinteresse que muitos leitores experimentam, quando tern contato com os 
pensadores da Antiguidade, provenham de uma certa ma compreensao vocabular, 
ma compreensao esta que nos, tradutores e comentadores, as vezes ajudamos a 
cristalizar e que amiude leva o leitor, por sua vez - em quern poderia frutificar a 
palavra do autor de outro tempo a considerar o objeto de sua leitura mera 
curiosidade da historia do pensamento. Somos como os pregadores do Sermao da 
Sexagesima de Vieira, que nao Iogram frutificar a palavra de deus, se nao tentamos 
dirimir as causas da incompreensao. 

E uma opiniao difundida a de que, para Plotino, "o que importava mais que 
tudo era o movimento inicial do platordsmo, que dissocia o mundo sertsivel do 
mundo das ideias, julga o primeiro inferior e, tanto quanto possivel, quer libertar- 
se dele"; e que, ao introduzir, como meta final de toda existencia, o retomo para o 
principio, Plotino introduz "a crenga em tudo que pode servir de intermedia^ao 
entre o homem e deus - ritos, astrologia, crenga nos demonios de tal forma que o 
neoplatonismo e infinitamente menos racionalista e infirutamente mais religioso 
que o platonismo no qual ele se respaldava" 378 . Irtfelizmente, opinioes como essa 
sao emitidas por estudiosos eminentes, que, por leituras superficiais ou 
acolhimento acritico de preconceitos, impedem o leitor menos avisado de perceber 

378 Romilly, ]., Fundamentos de Literatura Grega, Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1984 (tradu?ao de M 
G. Kury de Pre'ds de Litterature Greccque, Paris, PUF, 1980). 

1984, pp. 270-271. 
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que "de um outro ruvel 6 a filosofia de Plotino e de seus sucessores, que marca um 
dos mais altos momentos da historia do pensamento ocidentaT 379 , 

O platonismo de Plotino £, sim, mais religioso do que o de Platao, mas nem 
por isso menos racional / e a religiosidade plotiniana se funda em uma conduta 
sobre-humana: a uniao mistica, alcangada apenas atrav6s de uma vida virtuosa e 
da filosofia, 6 exatamente o coroamento da racionalidade; e nao ha atalho algum 
nessa jornada, de nada servem os ritos e as invocagoes, nada vale a astrologia 3 ^, os 
sacerdotes nao sao mais do que ilusionistas 3 * 1 . E nenhuma leitura, por mais 
superficial que seja, encontrara nas Eneadas uma passagem sequer para sustentar 
esse equivoco. 

Por outro lado, afirmar que Plotino concebe uma distingao entre um 
universe sensivel inferior e um urdverso inteligivel superior, sem nenhum 


379 Aubenque, 1973, p. 199, 

360 Plotino combate veementemente a astrologia de seu tempo e circtmscreve o alcance dos influxos 
astrais e magicos ao ambilo do corpo, e mesmo assitn linutadamente, negando que afetem em 
absolute o verdadeiro eu, aquele que estd onde reside o mtelecto, a vontade e o Iivre arbitrio (cf. n. 
3 [52] HL1 [3]; IV. 4 [28] 30-45). Sobre ritos, Texas, invocagoes, vefa-se H 9 [33] 14ss. 

351 Amostra inconteste do desconhecimento de RomiJIy a respeito de Plotino (cf. nota 378) e o 
tratado DL 4 [15], intitulado por Porfirio “Sobre o datmon que nos coube\ Esse escrito teria sido 
redigido depois de um sacerdote egiprio ter invocado o datmon de Plotino (V, P., 10,15-33), Dahnon 
costuma designar uma entidade que e superior ao homem e que o protege, atuando como 
intermedidria entre o divino e o humano, uma especie de anjo da guar da. Para Plotino, todavia, o 
datmon de cada um e a parte rniediatamente superior aquela que est£ ativa em n6s; no homem, cujas 
atividades predominantes sao o pensamento discursivo e a sensagao, ele £ a capacidade noetica, 
pela qual, com a pr^tica da filosofia e da virtude, o homem pode inteligir as formas e viver de 
acordo com o intelecto (cf. HI. 4 [15] 3.1-10). Como se v§, Plotino reduz uma entidade da religiao 
popular a uma parte da alma, a uma parte de n 6s mesmos. Proclo repreendeu severamente Plotino 
por essa redugao, e sua critica sintetiza precisamente o Plotino pouco conhecido que admiramos: 
"Fazer dos dalmones partes das almas £ coisa daqueles que admiram excessivamente a vida 
hum ana" (Comentdrio ao Primeiro Alcibiades de Platao, 75, 21-23; veja-se tambem a nota complementer 
de Segonds, p. 164). 
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esclarecimento ulterior; 6 a especie de declarat;ao, resultante do contato superficial 
com o pensamento plotirriano, que o toma uma insignificante nota de rodape a 
Platao. Plotino nao e um pensador ingenuo; para ele, Platao e outros sabios antigos 
falavam por enigmas 382 que deviam ser decifrados, e as interpretagoes literals e 
pouco profundas dessas declaracoes eram coisa de fildlogos, nao de filosofos 383 . 

Plotino, de fato, fala constantemente do "universo sensxvel" e do "universo 
inteligivel", "deste universo" e "daquele universo", "aqui" e "la", "alto" e baixo"- 
e constantemente qualifica "este" de inferior, falso, copia, e "aquele" de melhor, 
verdadeiro, original. Mas e precise entender que essa e uma linguagem metaforica, 
pedagogica e, principalmente, a linguagem do platonismo tradicional. O universo 
inteligivel nao e um universo diferente para Plotino, e sim este nosso mundo 
cotidiano, nao tal como apreendido pelos sentidos, mas apreendido atraves de 
nossa capacidade cognitiva mais poderosa. Em linguajar contemporaneo, 
distinguiriamos uma apreensao "filosbfica" e uma "pre-filos6fica" do mundo, um 
mesmo mundo que pode ser interpretado racionalmente ou sentido 
sensorialmente. Plotino diria que a apreensao intelectual dos objetos nos revela o 
mundo que e, isto e, nos revela um conceito, uma essencia que permanece 
inalterada e sempre compreensivel. 


382 Cf. HI. 4 [15] 5.4; HI. 5 [50] 2.24; HI. 6 [26] 19.26; veja-se ainda supra , nota 49. 

383 Segundo I’orfmo, foi o que Plotino disse a respeito de Longino, quando lhe foram lidas obras 
deste ( V. P„ 14.19-20). 
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Vimos que a materia e um conceito dificil na filosofia plotiniana. Apesar de 
todos os problemas suscitados no tbpico anterior podemos perceber que a 
distingao entre "sensivel" e "inteligivel" de Plotino 6 mais sofisticada que 
pressuporia o senso-comum: nao se trata de uma distingao entre concreto e 
abstrato, pois, como vimos, todas as determinagoes que podemos apreender sao 
formas, inclusive a concretude 384 . Nossa apreensao dos objetos pode ser mais ou 
menos clara e distinta: a sensagao nao e um tipo de conhecimento diferente da 
intelecgao, ela e apenas menos nitida, mais pessoal e menos partilhavel, menos 
comunicavel 385 . Por isso Plotino pode afxrmar que a sensagao § a recepgao de uma 
forma ou de uma afecgao do corpo 386 . A propria materia nao e apreendida pelos 
sentidos, mas somente atraves da abstragao, "escondida" embaixo de muitas 
determinagoes racionais, de modo que nao temos nenhum contato com a materia, 
nenhuma percepgao dela 387 , em nosso dia-a-dia nao filosbfico. Na verdade, nao 
existe um dia-a-dia nao filosofico para Plotino: o crescimento de uma arvore e ja 
uma especie de vida, que e atividade, que e intelecgao: o mundo plotiniano e 
filosofia 388 . Brincando inconsequentemente com frases e conceitos de outros 
filbsofos, diriamos que, para Plotino, o efetivo e racional, o ser e o pensamento, o 


384 a. nota 333-337. 

385 Cf. nota 112. 

386 I, 1 [53] 2. 26-27; cf. I. 6 [1] 3. 9-15; IIL 6 [26] 18 24-28; IV. 3 [27] 3. 18-22; rV. 4 [28] 23. 21; 
Aristdteles, Sobre a Alma H. 12 424a 17-19. Sobre a percepgao sensorial em Plotino, veja-se Emilsson, 
1988. 

387 E tentador entender a materia plotxniana, com Pistorius (1952, p. 3 e p. 119) e Inge (1968, vol. 1, p. 
128), como uma abstragao Idgica ou categoria de alteridade que permite a distingao entre as formas. 

388 Cf. notas 111-114. 
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que realmente existe e o que pode ser conhecido. Tendo em vista que tudo que 
podemos perceber sao formas e que os corpos sao aglomerados de formas, 
poderiamos ate mesmo dizer que Plotino esta entre os mais "realistas" filosofos da 
Antiguidade 389 , Assim, o que num primeiro relance parece ser um distanciamento, 
uma fuga ou uma negagao, mostra-se na verdade uma afirmagao: a reflexao sobre 
o inteligjvel e a procura consciente pela inteligibilidade do sensivel, e a afirmagao 
do mundo 390 , 

A originalissima reflexao plotiniana acerca da etemidade e do tempo e um 
bom exemplo de quao facilmente o esforgo de Plotino pode ser mal compreendido. 
Logo no comedo de sua Historia da Etemidade, Jorge Luiz Borges revela sua 
insatisfagao: 

Na passagem das Eneadas que pretende interrogar e definir a natureza do 
tempo, afmna-se que e indispensavel conhecer previamente a etemidade, que 
— conforme todos sabem — e o modelo e arquetipo daquele. Esta advertencia 


309 O Ilvro de Deck (1991), por exemplo, e uma interpretagao Iiicida e vivida da filosofia plotirriana, 
especialmente do conceito de contemplagao (vejam-se sobretudo o capitulo 8, "Is Nature Real for 
Plotinus?", e a conclusao). 

390 Dois depoimentos sao significativos; primeiro o de Aubenque (1973, p. 210): "Assim a filosofia 
de Plotino se revela fmalmente preocupada com aquilo mesmo que, num primeiro momento, 
parecia querer rejeitar: o sensivel, o miindo, a alma hum ana, a materia - fonte da divisao do Uno, 
mas tambem da composigao dos seres - a temporalidade, lugar e princlpio de toda constituigao. 
Plotino nao se evade do mundo senao para relativizado-e tambem o de Alliez (1991, p. 128, n. 
119, com varias referencias a Deleuze): "Mas fazer da propria degradagao uma afirmagao-, ai esta 
tambem o grande lance de Plotino...E toda 'a potencia de uma queda profunda' £ necessaria 'para 
chegar a esse ponto', ate essa 'eiica' das quantidades intensivas - segundo a bela expressao de 
Gilles Deleuze - cujo lugar de emergencia vemos nas Eneadas. 'Construida sobre duas series, pelo 
menos, superior e inferior, sendo que cada serie por sua vez remete a outras series implicadas, a 
intensidade afirma ate mesmo o mais baixo, faz do mats baixo um objeto de afirmagao („.)/ Nao h£ 
profundidade que nao 'vasculhe um bas-fond : £ ai que a distancia se elabora como afirmagao do que 
ela distancia, a diferenga como afirmagao do baixo' (Difference et repetition , Paris, 1968, p, 375)". 
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preliminar, tanto mais grave se a julgarmos sincera, parece aniquilar toda a 
esperanqa de nos entendermos com o homem que a escreveu. O tempo e um 
problema para nos, um tremendo e exigente probiema, porventura o mais vital 
da metafisica; a etemidade, um jogo ou uma fatigada esperanga. Lemos no 
Timeu de Platao que o tempo e uma imagem movel da etemidade; e isso 6 
apenas um registro que a ninguem distrai da convicgao de que a etemidade e 
uma imagem feita com substancia de tempo. E esta imagem, esta tosca palavra 
enriquecida pelos desacordos humanos, que me proponho historian 
Invertendo o metodo de Plotino (unica maneira de aproveitd-lo) comegarei por 
recordar as obscuridades inerentes ao tempo: misterio metafeico, natural, que 
tern de anteceder a etemidade, que e filha dos homens 391 . 

Plotino diz, na verdade, que podemos tanto partir da etemidade para 
encontrar o tempo, como partir do tempo para encontrar a etemidade 392 . Mas nosso 
ponto nao 6 esse, nem o de Borges. O lamento de Borges e que nosso verdadeiro 
problema e o tempo, que necessariamente 6 anterior a etemidade, pois esta sim 6 
uma "imagem feita com substancia de tempo", "e filha dos homers", "um jogo ou 
uma fatigada esperanqa", e que Plotino parece desconsiderar esse fato ao aceitar a 
etemidade como o modelo do qual deduzira o tempo, sua mera imagem. Borges 
nao poderia imaginar que Plotino provavelmente o classificaria, assim como a 
Longino, como "filologo, mas jamais filosofo" 393 . Escapa a Borges que tambem 
neste caso, "como tao freqiientemente em Plotino, a teoria esta enraizada na 


391 J. L. Borges, Historia da Etemidade, Ed. Globo, 19?? (traduzido por Carmen Cime Lima). 

392 HI. 7 [45] 1.16-24. 

393 Q. nota 383. 
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experiencia e a ela serve" 394 ; escapa-Ihe tambem que nosso fildsofo se esforga para 
"ultrapassar a ontologia traditional", "nao s6 porque colocou em sua radicalidade 
a questao do ser do ente", mas tambem "porque pressentiu que a ontologia 
piatonico-aristotelica era implicitamente dominada por uma concepgao do tempo 
que privilegiava arbitrariamente o momento da presenga" e que concebia "a propria 
eternidade atraves da forma do tempo", pois ela era compreendida "como um 
presente sempiterno, como a permanencia de uma presenga" 395 . 

Como para qualquer pessoa, para Plotino a percepgao mais incipiente do 
tempo esta no devir, na transformagao, na sucessao; o nosso envelhecimento, um 
fruto que amadurece, o sol que nasce e se poe e novamente nasce e novamente se 
poe, as fases da lua: sao devires que evidenciam uma mesma nogao 396 . Podemos 
medir intervalos de sucessoes que nos evidenciam o tempo, mas isso nao nos 
revela o tempo. Permanece a questao: o que e o tempo? "O tempo e a imagem da 
eternidade" 397 - e o enigma que a esfinge propds a Plotino. Se nossa percepgao 
primeira do tempo esta na sucessao, podemos partir dela e conceber algo que nao 
esteja em sucessao, mas que esteja em repouso em si mesmo, que permanega; 
podemos conceber algo que seja imediatamente, de uma s6 vez, aquilo que a 
sucessao tende a ser num termo final. Como em todos os aspectos do pensamento 


394 Smith, 1996, p. 214. 

395 Aubenque, 1973, p. 209. 
395 III. 7 [45] 13. 

397 Platao, Timeu 37 d 6-7. 
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plotiniano, trata-se tambem aqui da constatagao da existencia de uma 
multiplicidade e da busca intelectual pela unidade que, necessariamente, 6 anterior 
a ela. 


O problema de Plotino, como o de Borges, nao 6 a etemidade, mas o tempo, 
que e a fragmentagao da unidade que a eternidade representa. Pode parecer um 
raciocinio circular, mas a etemidade nao e um problema porque nao e tempo - e 
eis aqui o passo "filosofico" de Plotino: a eternidade nao pode ser concebida como 
um tempo infinito, ela nao e um mero existir que se estende para sempre, porque 
isso ainda 6 tempo, ainda e sucessao no tempo: isso sim e uma imagem feita com 
substancia de tempo. O tempo pode manifestar-se no sensivel, Plotino nao o nega; 
logo, e necessario que a eternidade diga respeito ao nao sensivel, e necessario que 
ela tenha a ver com o inteligivel, com o que realmente 6, com a essencia. Mas 
etemidade, para Plotino, nao e uma coisa em si mesma ou uma essencia: ela e "a 
vida propria ao ente em seu ser, toda completamente plena e inteiramente 
inextensa" 398 - a eternidade e a condigao, o estado, o modo de ser da essencia, do 
conceito, e sua invariabilidade. "Sempre", para Plotino, deve ser entendido como 
"verdadeiro", "inalteravel" e "completo". Por isso a eternidade nao e feita com 


395 DX 7 [45] 3. 36-38. Veja-se tambem L 5 [36] 7, 23-30: "e a etemidade nao deve ser nem malor, nem 
menor y nem de extens£o alguma, mas ser isso tries mo que e inextenso e nao temporal Portanto, nao 
se deve unir o ente ao nao-ente, nem o tempo e a perpetuidade temporal (id ckronikon aei) a 
etemidade, e nao se deve distender o que nao tem distensao, mas sim considerd-lo uma totalidade 
completa - see que queres apreender a etemidade tomando-o nao como a mdivisibilidade do 
tempo, mas como a vida da etemidade, que nao £ composta por muitos tempos, mas £ toda ela 
completamente fora de todo tempo". 



134 


substancia de tempo, nem e uma fatigada esperanga. Ela 6 uma defiiugao possivel e 
necess&ria para o entendimento da sucessao. A invariabilidade da soma dos 
angulos internos de um triangulo talvez seja uma ideia mais proxima da 
etemidade plotiniana do que essa imagem feita de substancia de tempo que 
imagina Borges. O mundo sensfvel, por exemplo, para Plotino, nao teve origem 
nem tera fim, existe desde sempre e existira para sempre, mas stricto sensu ele nao e 
etemo, porque existe no tempo em perpetuo devir e dependente do porvir 399 . A 
etemidade e a identidade do nous, nao a perpetuidade. Percebemos, enfim, que a 
relagao eternidade-tempo encripta a reflexao dialetica sobre a identidade e a 
alteridade 400 , o ser e o devir, o repouso e o movimento, o um e o multiplo. 

Se a etemidade e a vida-atividade do intelecto-ente, e ela 6 o paradigma do 
tempo, entao o tempo e a vida-atividade da alma, que e imagem do intelecto. A 
vida do universo sensivel, a nossa vida, nao e uma vida plena vivida toda ela a 
cada instante, mas uma existencia fragmentada que se estende sucessivamente e 
por partes. E preciso enfatizar que etemidade e tempo sao vida-atividade, pois sao 
precisamente a tradugao do modo de conhecimento do intelecto e da alma: a 
etemidade e a identificagao essencial e instantanea entre o sujeito e o objeto de 
conhecimento, a autointelecgao do nous, ao passo que o tempo 6 apropriagao 


399 in. 7 [45] 6; cf. H. 4 [12] 5. 27. 

400 Cf. IV. 4 [28] 7. 
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sucessiva que a alma realiza do seu objeto de conhecimento 401 , e o pensamento 
discursivo; etemidade e noesis, tempo 6 didnoia. 

Nas palavras do prbprio Plotino: "o tempo e a vida (zoe) da alma em 
movimento de transigao de uma vivencia (bios) para outra": "em vez da 
identidade, da invariabilidade e da permanSncia, o nao permanecer em si, o fazer 
uma coisa e entao outra; em vez da inextensao e da unidade, a imagem da 
unidade, aquilo que e uma unidade em continuidade; em vez do ja infinito e 
completo, o avango para o infinito sempre em diregao ao sucessivo; em vez de um 
todo imediato, aquilo que sera um todo por partes e um todo sempre no porvir" 402 . 

A busca pela essencia do tempo se revela, assim, a busca pela origem do 
tempo. Mais corretamente, devemos dizer temporalidade ou temporalizagao da 
alma, uma vez que nao ha um tempo que seja uma real i dade objetiva 403 . Ele e a 
prdpria atividade produtiva da alma, que, ao criar o universo sensivel, criou 
tambem o espago e o tempo. Necessitou criar um espago para poder proceder 404 e, 
analogamente, o tempo nasceu do desejo de uma faculdade da alma inquieta e 
desejosa de mandar em si mesma e ser de si mesma e adquirir mais e mais; isto e, 
do desejo inato da alma inferior de afastar-se da superior, encamar-se e dividir-se 


m. 8 [30] 8. 

*in.7 [45] 11.43-45 e 51-56. 

403 Faremos a seguir diversas referencias aos capitulos 11 e 12 de HI. 7 [45], cuja leitura indicamos 
veementemente. 

^ IV. 3 [27] 9.22-23. 
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nos corpos 405 . Levada por esse seu desejo audacioso de autoafirmagao, a alma 
inferior se moveu adiante, para o depots, para o posterior e sempre distinto. O 
tempo nao e um concomitante acidental e posterior a alma, mas sim a vida da alma 
prolongando-se e estendendo-se em uma serie contlnua de mutagoes sucessivas. 6 
por isso que, diz Plotino, " nos fabricamos o tempo como imagem da eternidade" 406 . 
E, assim, vemos em Plotino "a primeira descrigao fenomenologica da 
temporalidade ou antes de temporalizagao, que 6 o movimento pelo qual a alma se 
reconquista sempre de novo sobre a dispersao, se projeta no futuro para nao se 
dissolver, supera por um processo infinito de totalizagao a rotura que sua 
inquietagao introduziu na calma do ser" 407 . 

A alma avanga com uma atividade apos a outra, uma vida ap6s outra, um 
pensamento apos outro, e sua atividade e precisamente sua vida, que 6 
precisamente seu pensamento: para a alma, pertsar e produzir 408 . Ao situar a 
origem da temporalizagao na atividade-vida-pensamento da alma, tomando o 
tempo indissoci&vel da alma® 9 , desabrocham, em nossa opiniao, duas das ideias 


®= IV. 1 [21] 8-12. 
ffl. 7 [45] 11. 20. 

407 Aubenque, 1973, p. 210. 

408 Porflrio merece toda nossa admiragao por ter aproximado, em sua organizagao dos escritos de 
Plotino, os tratados Sobre a eternidade e o tempo (HE. 7 [45]) e Sobre a natureza, a contemplagdo e o uno 
(III. 8 [30]), pois sao tratados que se implicam mutuamente. A temporalizagao da alma estA 
intimamente ligada aos capitulos 4,5 e 6 de m. 8 [30], 

409 Aristoteles parece, de modo geral, considerar o tempo como algo objetivo e rndependente da 
alma, mas ocasionalmente concede a alma um papel importante: ele diz, por exemplo, que o tempo 
nao pode existir sem uma alma para numera-Io ( Fisica 4. 12, 223a 21-29) e ate mesmo que nos 
podemos perceber o tempo como movimento dentro de nos mesmos, mdependentemente do 
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mais preciosas de Plotino. A primeira 4 concepgjSo do tempo como horizonte da alma , 
os confins em que a alma retem seus perisamentos-produtos, porque 
"primeiramente temporalizou a si mesma ao produzir o tempo em vez da 
eterrddade e, depois, submeteu o cosmos a escravidao do tempo originado, porque 
fez todas as coisas existirem no tempo e nele circunscreveu todos os caminhos do 
cosmos" 410 . A segunda 4 entrevisao do surgimento do tempo no lapse enire o sujeito e o 
objeto do desejo 411 ; segundo Plotino, "o desejo (ephesis) gera o pensamento e o faz 
subsistir consigo" 412 e, dado nao haver intervalo no amago do nods porque ele 
mesmo e seu objeto de seu desejo-mtelecgao, e portanto na alma que eclode o 
primeiro lapso / o lapso entre a "natureza inquieta, que era desejosa de govemar a 


movimento externo (find., 219a 4-8). Corttudo, Plotino parece ter sido o primeiro pensador a tomar o 
tempo efetivamente subordinado a alma, 

410 m. 7 [45] 11,29-33. 

411 O principal Iivro sobre o desejo em Plotino 4 o de Arnou (1997). Como nota o aufcor, o ser que 
deseja 4 urn ser projetado no futuro (pp. 54-55). 

412 V. 6 [26] 5. 9-10. Como explica Lavaud (2004, pp. 105-106): "O pensamento do Bern e o 
pensamento do ser nao estao em concorrencia ou em contradigao um em relagao ao outro. A aposta 
de Plotino 4 elaborar uma relagao imediata com o Bern que respeite seu carrier ilimitado, que nao o 
desnature a dar-lhe uma determinagao: a descrigao do movimento para o Bern em termos de um 
desejo, de uma aspiragao ao principio, permite superax um tal desafio. Enquanto a intelecgao se 
iguala ao ser ao se identificai a totalidade de suas determinagoes, o desejo e o impulso originario na 
diregao da ilimitude do principio. Da mesma forma, a ephesis , na medida em que visa ao Bern 
primeiro prindpio, 4 anterior a apreens^o do ser inteligivel, que 4 apenas uma imagem derivada, 
'conforme ao bem' (agathoeides). Mais precisamente, o desejo do intelecto etemamente orientado 
para o prindpio nao cessa de 'fazer existir consigo' a intelecgao do inteligivel. Nao ha ruptura ou 
dissociagao entre uma e outra intelecgao, mas a orientagao para aquilo que esta alem de si e 
fundadora da orientagao para si do Intelecto, que 4 orientagao para o ser inteligivel". 
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si mesma e ser de si mesma" 413 e a consecugao desse desejo que esta no porvir. 
dessa perseguigao impulsionada pelo desejo surge o tempo 414 . 

Mas, enfim, o que e o universo sensivel que est& no tempo e que foi 
engendrado com o tempo? Logos na materia, isto e, razoes formativas, expressoes 
existenciais das formas inteligiveis, refletidas na materia 415 . Notemos que o 
universo sensivel nao e a natureza (physis): esta e a parte inferior da alma e, como 
tal, nao ha materia em sua constituigao; nao se mesclando a materia, ela nao € um 
corpo, pois este e o resultado da insergao de um logos na material. A natureza e a 
responsavel pela insergao dos logoi na materia, constituindo assim os corpos do 
universo sensivel; ela mesma e uma forma, um principio constitutivo inteligivel 
(eidos) e tambem um logos , pois e a expressao existencial da alma superior, do 
mesmo modo como esta § o logos do intelecto 417 . De modo correlato, o universo 
sensivel e a expressao existencial da natureza, seu logos 418 . 

Seja a materia engendrada ou nao 419 , o universo sensivel e posterior a ela na 
ordem dos engendramentos, mas anterior na ordem hierarquica 420 . Se a materia foi 


413 in. 7 [45] 11.15-16. 

414 Sobre a etemidade e o tempo em Plotino, vejam-se Beierwaltes (1995) e Trotta (1997); nao pude 
consultar o classico artigo de Aubenque, "Plotin et la philosophic de la temporalite" (Diotima, 4, 
1976), que, pela quantidade de referendas a ele feitas por outros plotinistas, presumo que 
permanega fundamental para a compreensao do tema. 

415 IV. 3 [27] 11. 6-12 
416 IV. 7 [2] 2.24. 

417 V. 1 [10] 6.44r48. 

415 in. 8 [30] 2. 22-34; cf V. 9 [5] 6.15-20; 

419 Cf. segao 5 c. 
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engendrada, seu engendramento corresponderia ao que, em estagios anteriores / 
era a primeira fase da processao. Devemos acrescentar agora que a genese do 
universo sensivel pode corresponder a segunda fase/ mas em sentido inverso: em 
vez de a materia voltar-se para sua origem, 6 a origem que se volta para ela; e a 
informacao ou aperfeigoamento da materia pela alma inferior ou natureza 421 . Aqui 
se quebra o esquema processional. O intelecto e a alma podem ser considerados 
hipbstases autoconstitutivas porque, ainda que geradas inici alm ente como 
atividades indeterminadas, sao capazes de voltarem-se para suas origens e 
contempld-los e, contemplando-os com a perfeigao que Ihes e propria/ plenificar-se 
com o conteudo deles e engendrar seus produtos. Mas a materia nao 6 capaz de 
volver-se para a alma que a engendrou porque/ sendo indeterminagao absoluta, 
carece de toda atividade e de toda iniciativa: nao e mais que uma sombra que 
aguarda passivamente o que a causa ativa queira causar nela 422 , ela nao engendra a 
forma e e infecunda™ Nao e, pois, a materia que se volta para olhar a alma/ mas o 
contrdriO/ e a alma inferior quern/ alem de gerar a materia/ a informa/ iluminado 
sua escuridaO/ projetando nela, como num espelhO/ seus proprios logoi 424 . E nesta 
projegao constitui-se a genese do mundo sensivel. O resultado dessa projegao sao 


n. 5 [25] 5.17-19; VI. 3 [44] 7.16-17. 
** Cf. HL 4.1 [15] 14-16. 

422 III 6 [26] 18. 30-31. 

423 m. 6 [26] 19.18-41; VL 1 [42] 26. 9-10. 

424 m. 9 [13] 3.15-16; IV. 3 [27] 9. 26-27. 
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os logoi de terceira ordem, imanentes a materia. Cada um dos seres sensiveis e, com 
efeito, um logos na materia 425 . 

Salientemos, entretanto, que a natureza nao se volta efetivamente para a 
materia, nao olha para ela, isto e, nao produz o universo sensivel porque 
contempla a materia 426 . O universo sensivel e o resultado de um ato contemplativo 
da natureza voltado para si mesma, no qual ela ve em si os logoi que herdou, 
atrav&s da alma superior, do intelecto; dizendo de outro modo, o universo sensivel 
nao e o resultado de um olhar para a materia, mas sim de um avan^o, uma 
progressao da alma, exatamente o mesmo movimento em que surgem o tempo e o 
espago 427 . 

A mais clara afirmaQao disso esta em III. 8 [4], na celebre prosopopeia da 
natureza e na interpretagao que Plotino faz dela. A natureza se mostra, pois, a 
verdadeira ponte entre o inteligivel e o sensivel. Ela £ uma alma, produto da 
contemplagao de uma alma superior, cuja atividade contemplativa e vida sao mais 
intensas e poderosas. A natureza e um dos entes divinos, mas e o ultimo suspiro 
inteligivel 428 e sua atividade contemplativa e apenas uma imagem da contempla^ao 
da alma superior, cuja visao 6 mais nitida e precisa. Por isso o resultado de sua 
contemplagao, o universo sensivel, e improdutivo. Em sua contempla^ao, a 


425 IV. 3 [27] 11.6-12. 

426 Como se poderia pensax ao ler-se a exposi^ao de Igal (1992, vol. I, pp. 71-72). 

427 Cf. nota 404. 

428 IV. 4 [28] 13.3-5. 
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natureza nao se volta nem para cima nem para baixo, isto e, ela nao olha para a 
alma superior a ela, nem para a materia que esta abaixo dela, mas retem-se em si 
mesma, olha para si mesma; em si mesma ela ve sua origem e o modelo perfeito da 
imagem que ser& posterior a ela, o universo sensivel Ela e o logos da alma 43 e 
contem em si seu objeto de conhecimento 430 ; portanto sua produgao requer apenas 
que ela veja o que contem em si. O que ela produz £ resultado de sua visao 431 e o 
produz por ter um tipo de synesis e synaisthesis 422 , por ter um tipo de 
autoc onhecimento 433 . 

A natureza conhece de modo nao-mediato e percebe de modo nao-sensivel 
que ela mesma § "vida, logos e for^a produtiva"; que sua contempla^ao nao e um 
pensamento racional; que ela contem seu objeto de conhecimento em si e "porque 
o possui, produz"; que, "para ela, ser e produzir sao o mesmo, e o quanto e, tanto 
produz" 434 . Mas esse conhecimento e essa percepqao nao sao equiparaveis aos do 
intelecto, modelo perfeito de absoluto autoconhecimento; a consciencia que a 
natureza possui e menos nitida e intensa que a da alma universal e ate mesmo que 
a da alma humana. Por ter esse tipo de consciSncia imperfeita, ela v§ com vistas 


43 m. 8 [30] 2.29. 

430 m. 8 [30] 3.16-17. 

434 m. 8 [30] 3.4-5. 

432 in, 8 [30] 4* 19-20. Synesis e synaisthesis, no caso da natureza, exprimem um tipo de conhecimento 
reflexivo, intuitivo, imediato e nao discursivo, que um sujeito tem de suas prdprias constituigoes 


essenciais. 

Cf. Baxacat (2002), onde tento mostrar que, para Plotino, toda produgao e o resultado de um 

autoconhecimento, ou autocontemplagao. ... 

434 EEL 8 [30] 3.13-18. ! BibLIOTE 
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turvas o que ha de ser universo sensivel. Nao que ela olhe para o universo, mas, 
sendo a manifestagao da alma, como esta e manifestagao do intelecto, a natureza v§ 
em si, ainda que imperfeitamente, todas as formas inteligfveis, ou melhor, os logoi 
dessas formas, que serao inseridos na materia. Enfim, quando ela olha para si e 
percebe quem ela e, ela descansa tranquilamente, pois, com este ato, ela produz 
instantanea e espontaneamente o universo sensivel, o resultado resplendente e 
gracioso de sua c ontemplagao 435 . 

Eis uma boa descrigao do mecanismo da atividade contemplativa que se 
estende do intelecto a natureza: 

Como os entes piimarios estao em contemplagao, era necessario que todas as 
outras coisas a desejassem, se e verdade que o film de todas as coisas e seu 
principio. De fato, quando os viventes engendram, as razOes que estao em seu 
interior os movem, e isso e uma atividade de contemplagao, e uma dor de dar a 
luz a produgao de muitas formas e muitos objetos de contemplagao, e 
preencher todas as coisas com razoes, e como que contemplar sempre: porque 
produzir e fazer uma forma existir, e isso e preencher todas as coisas com 
contemplagao 436 . 

Em todos os rnveis metafisicos, o produtor sempre transmite suas 
caracteristicas ao produto; o produto e mimesis do produtor. A concepgao 
plotiniana da relagao produtor-produto e quase geneticista: se um produtor 
contempla a si mesmo para produzir, o produto deve necessariamente ser 


«5HL 8 [30] 4. 20-25. 
«« m. 8 [30] 7. 15-22. 
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semelhante ao seu produtor; os tra^os essenciais de um, ainda que enfraquecidos, 
devem estar presentes no outro. 

Assim, o imiverso sensivel nao chega a ser € uma hipostase propriamente 
dita, pois 6 uma imagem do inteligfvel que necessita do espelho que e a materia 
para subsistir. E bem verdade que nao e mais do que uma imagem da verdadeira 
realidade, mas, como copia, 6 perfeita, a mais fiel e perfeita que podia ser e por isso 
nao deve ser menosprezado 437 . Este universo § a obra-prima do artista que o criou. 
O artista perfeito e o intelecto, ele e, estritamente falando, o demiurgo plotiniano 43 ®; 
e, no entanto, um demiurgo diferente dos artesaos deste nosso mundo, nao apenas 
porque € demiurgo e modelo a um so tempo, mas tambem porque cria 
espontaneamente, sem delibera^ao previa de nenhum tipo 439 , cria apenas pelo fato 
de ser quem 6 440 . Para ele, existir como modelo e criar uma imagem de si mesmo 
sao a mesma coisa; e o universo sensivel e uma imagem no sentido mais estrito do 
termo, isto e, uma imagem refletida, que existe apenas porque o original esta 
presente 441 . A alma superior e a natureza tambem sao demiurgos, que produzem 
de modo semelhante ao intelecto, mas com menos perfeigao 442 : sao tres demiurgos 


437 n. 9 [3314.22-32; 8.15-21; V. 8 [31] 8.7-23; 12.3-26. 
«s n. 3 [52] 18-15. 

439 V. 8 [31] 7; VI. 7 [38] 1. 

443 m. 2 [47] 1.43-45. 

441 VI. 4 [23] 10.1-15. 

442 n. 3 [52] 17-18. 
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hierarquicamente concatenados que criam etemamente e cada um deles e ao 
mesmo tempo artista e modelo da criagao. 

E nos tamb6m, na medida em que "somos cada um de nos um universo 
mteligivel" 443 , na medida em que somos almas que,, por nossa parte superior, 
estamos em contato direto com o rntelecto 444 , tambem somos, cada um de nos, 
demiurgos capazes de produzir belas obras. Se, para Platao, o trago talvez mais 
depreciativo da atividade artistica e que ela seja a atividade de copiar uma copia, 
ou seja, a obra de arte seria uma cdpia, uma reprodugao, dos objetos presentes no 
dominio sensivel, que sao, por sua vez, copias, imagens, de seus modelos 
inteligfveis; se, sob o olhar de Platao, o artista 6 um mero imitador, cuja arte esta 
muito distante da verdade 445 - para Plotino, ao contrario, a arte nao e uma cdpia da 
natureza, nem toma o artista seu modelo dos objetos sensiveis, mas de si mesmo; 
as criagoes da arte nao tem menos beleza ou import&ncia que as produgoes da 
natureza e podem, surpreendentemente, ser ate mesmo mais belas, dependendo da 
capacidade contemplativa do artista, que e capaz de produzir com mais beleza e 
perfeigao que a natureza, pois pode contemplar com mais intensidade do que ela 446 . 


« HL 4 [15] 3. 23. 

444 1. 1 [53] 7.16-17. Sobre a antropologia plotiniana, cf. CXDaly, 1973. 

445 A critic a platonica a arte se encontra na Repubhca 597 b-598 c. 

446 A natureza e dotada de uma contemplagao mais turva, mais d§bil que a da alma e, por isso, seu 
produto e inteiramente debii (HI. 8 [30] 4). Nao analisaremos aqui a distin^ao entre a capacidade 
contemplativo-produtiva da natureza e a da alma, mas podemos estabelecer o seguinte: a natureza 
permanece em um nivel contemplativo estdvel, ao passo que a alma, e especificamente a alma 
humana, ocupa niveis diferentes, conforme a intensidade da atividade contemplativa a que ela se 
propoe, podendo estar mais pr6xima dos animais bem como ser o proprio nous . Lembremo-nos do 
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"A estetica plotiniana 6 uma estetica expressionista, segundo a qual a beleza 
expriixiida nas coisas e sempre deficiente em relagao a beleza interior que ela aspira 
a exprimir: a beleza esta tambem na arte e no artista muito mais que na 
obra...Plotino defende uma arte idealista, na qual o artista rivaliza com a natureza e 
faz melhor do que ela" 447 . 

Elas sao menos belas e verdadeiras apenas do que a prdpria contemplagao 

do artista porque se enfraquecem ao passarem para a materia. O artista,, enfim, nao 

reproduz mais, como em Platao, um simulacro de ideia, mas a ideia ela mesma: ele 

tern acesso direto a beleza e a verdade inteligiveis, e sua produgao e a melhor 

representagao possivel dessas realidades 448 . A produgao artistica 6, segundo 

Plotino, o resultado de uma contemplagao verdadeira e, dessa forma, nosso 

filosofo abre novamente as portas da cidade aos poetas, permitindo aos 

neoplatonicos que o sucederam reabilitarem brilhantemente Homero, como o 

fizeram Porfirio e Proclo, por exemplo 449 : 

"Estejam, pois, se queres, duas massas de pedra jazendo uma ao lado da 
outra; uma delas e sem modelagem e sem participagao de uma arte, a outra jd 
dominada pela arte e transformada em estatua de um deus ou de algum 
homem - um deus como a uma Graga ou uma Musa, e um homem, nao um 


cdlebre inlcio do tratado Sabre a descensao da alma para o corpo (IV. 8 [6]. 1.1-11; citado na introdugao, 
segao n.2, n. 73), onde Plotino descreve sua estada no nous e seu retomo ao corpo, um tipo de 
movimento espiritual que Plotino jamais assoda a natureza. 

447 Brehier, 1924-38, vol. V, p. 128. E bem verdade que ha nas Eneadas uma afirmagao contraria, 
como em quase todos os temas da reflexao plotiniana: "a arte (techne) e posterior a ela [natureza] e a 
imita, produzindo imitagoes debeis e turvadas, que sao brinquedos e nao de muito valor, 
empregando muitos instrumentos (mechanais) em sua imagem da natureza 1 " (IV. 3 [27] 10.17-19. 

443 Bufftere, 1973, p. 77. 

449 Cf. Bufftere, 1973, p. 27. 
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qualquer, mas urn que a arte produziu a partir de todos os homens belos 
essa pedra, transformada pela arte em mna forma bela, aparecer£ bela nao por 
ser pedra - pois assim a outra tambem. seria igualmente bela - mas sim por 
causa da forma que a arte introduziu nela. Essa forma, portanto, a materia nao 
a possuia, mas ela estava naquele que a concebeu mesmo antes de advir a 
pedra; e ela estava no artista (demiurgds) nao porque ele tem olhos e maos, mas 
porque ele participava da arte. Entao, na arte, essa beleza era muito superior; 
pois nao 6 aquela beleza que estava na arte a beleza que veio a pedra, aquela 
permanece, mas sim uma outra, derivada da arte, inferior aquela; e essa beleza 
nao permaneceu pura em si mesma nem tal como ela desejava, exceto na 
medida que a pedra cedeu a arte. Se a arte produz conforme o que ela e e 
possui - e produz beleza de acordo com a razao (logos) do que ela produz - ela 
e mais forte e verdadeiramente bela por possuir a beleza da arte, que e 
superior e mais bela do que tudo quanto ha no exterior. De fato, quanto mais 
ela se dilata adentrando a materia, tanto mais ela se toma fraca em rela^ao a 
arte que permanece em unidade. Pois tudo que se distende se afasta de si 
mesmo, se forca em forga, se calor em calor e, em geral, se potencia em 
potencia, se beleza em beleza. E todo producente primario deve ser por si 
mesmo superior ao produto; pois a obra musical nao e produzida pela 
ausencia de musica, mas sim pela musica, e a musica sensivel 6 produzida por 
uma musica anterior a ela. E se alguem despreza as artes porque elas produzem 
imitando a natureza, deve-se dizer a ele, em primeiro lugar, que tambem as naturezas 
imitam outros modelos. Em seguida, deve-se saber que elas nao imitam simplesmente o 
visivel, mas recorrem as razoes (logons) de que provem a natureza. Ademais , elas 
produzem muitas coisas a partir de si mesmas e acrescentam a essas coisas o que Ihes 
falta, uma vez que sdo possuidoras da beleza; pois mesmo Fidias nao fez [sua estdtua 
de] Zeus d imagem de nenhum modelo sensivel, mas o concebeu tal como ele seria, se 
Zeus desejasse aparecer-nos diante dos olhos" 450 - 


450 V. 8 [31] 1. 6-40. 
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7. Conversao: o retomo para a origem primordial 


"E nao mats nos surpreendamos se aquele que provoca esses 
tremendos desejos for completamente Uvre ate tnesmo da forma 
inteligivel; porque tambem a alma, quando tomada de intenso 
amor por ele, depde toda forma que possui, inclusive qualquer 
forma de inteligivel que nela haja. Pois nao £ possivel, aquele que 
possui algo outro e que centra sua atividade em tomo dele, mm 
ver nem se adequar [ao bemj. Mas £ preciso que ela nao tenha 
nada outro d mao, nem mau mm bom, para receber solitdria ao 
solitdrio. E quando a alma tem a sorte de alcangd-lo e ele dtega 
ate ela, ou melhor, ele se revele presente quando ela jd se desviou 
das coisas presentes, tendo preparado a si mesma o mais bela 
possivel e chegado a assemelhagao [com o hem] (a preparagao e o 
adomamento sdo bem claros para aqueles que se preparam), ao 
ve-lo em si mesma subitamente revelando-se (pois nao hd nada 
entre eles e jd nao sdo dois, mas ambos um so: pois jd nao 
poderias discemi-los enquanto ele estd presente; e imitagdo disso 
sdo os amantes e os amados daqui desejando fundir-se), ela entdo 
jd mm se apercebe do corpo, de que estd nele, nem chama a si 
mesma outra coisa, mm homem, mm vivente, mm ente, nem 
todo (pois a visdo dessas coisas seria de algum modo irregular), e 
tampouco se resplga com essas coisas, mm o deseja, mas uma 
vez que era ele tnesmo a quem procurava, coma ele estd presente 
em toda ela, olha para ele em vez de para si mesma; ela nao tem 
tempo sequer para ver quem e ela ao olhar para ele. Aqui, 
certamente, nao o trocaria por mnhuma de todas as coisas, nem 
tnesmo se alguem Ihe ofertasse todo o ceu, porque nao hd nada 
que seja melhor mm mais do que o bem: pois nao poderia correr 
mais para cima e, se fosse para todas as outras coisas, estaria 
descendo, mesmo se fossem elevadas. De modo que, nesse 
momento, pode julgar com beleza e conhecer que esse £ aquele a 
quem desejava, e afirmar qm nada £ melhor do que ele. Porque la 
nao hd engano: se nao Id, onde se encontraria algo mais 
verdadeiro do que a verdade? Dele entdo diz: ‘£ ele', e o diz 
depois, e diz silenciando, e rejubilando-se nao falseia ao dizer que 
se rejubtla; e nao o diz porque o corpo Ihe comiche, mas porqm se 
tomou aquilo que era outrora, quando era jeliz. E todas as 
outras coisas com que antes se deleitava - imperws, poderes, 
riquezas, belezas, ciencias -, ela diz que as despreza, e nao o diria 
se nao tivesse encontrado coisas melhores do que essas. E nao 
feme softer algo, quando estd com ele e o ve inteiramente; e se 
todas as demais coisas ao seu redor perecessem, seria exatamente 
o que quer ela, para que esteja proxima dele apenas: too intensa £ 
a euforia a que chega”. 


(VI. 7 [38] 34) 
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O fundamento da conversao plotiniana 451 6 o desejo de todas as coisas pelo 
bem, nao apenas o desejo da alma, mas tambem o das coisas inanimadas, que 
participam dele atrav^s da alma, enquanto que esta pode elevar-se ate o intelecto e 
aguardar o advento do bem 452 . A conversao £ descrita por Plotino como o retomo 
nostalgic o da alma a sua verdadeira origem (retomo esse que € na verdade uma 
interiorizagao), do qual ja falava alegoricamente Homero - aos olhos de Plotino 
ao poetar o empenho de Odisseu, frente as tenta^oes e aos perigos, em voltar para 
sua Itaca 453 . 

O amor da alma pelo bem e inato 454 . Inicialmente, ele se manifesta no amor 
da alma pela vida intelectiva. Esse amor pelo inteligfvel esta estreitamente 
vinculado a reminiscencia 455 , a lembranqa recuperada da realidade transcendente 
que a alma identifica como sua origem. Por isso e nostalgico: e desejo de retornar a 
patria querida, a casa patema 456 . A alma deseja o intelecto, mas logo percebe que 
ele nao e a meta final, percebe que nao o deseja enquanto intelecto, e sim enquanto 


451 A mistica de Plotino £ riquissima e excessivamente complexa, de modo que apiesentamos aqui 
apenas lampejos desse tema. O leitor desejoso de estudos mais completes pode consultar Meijer 
(1992, pp. 253-333), Hadot (1987, pp. 43-69; 1997, pp. 25-52), Beierwaltes (1992, caps. I e V), e a 
bibliografia indicada por eles. 

452 Ha vdrias passagens das Eniadas a serem citadas, e que serao citadas adiante, mas sao 
especialmente representatives dessa convic^ao de Plotino o primeiro e o segundo capitulos do 
tratado I. 7 [54], um escrito breve, o Ultimo na ordem cronoldgica, em que ecoa a voz emocionada 
do filosofo que se despede da vida e aguarda a Iiberta^ao que a morte trard a sua alma. 

453 1. 6 [1] 8.17ss. 

454 VI. 9 [9] 9. 24-27. 

455 III. 5 [50] 1. 59-62. 

455 1. 6 [1] 8.16,21. 
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urn bem, reflexo do bem primordial que langa sobre ele sua luz infinita 457 . Esse 
amor nostalgico que leva a alma ate o intebgfvel 6 tambem o amor que impulsiona 
a alma a empreender a segunda etapa do itinerario, a que conduz ate a meta 
suprema, ate o bem 458 . Uma centelha erotica inflama a alma quando ela recebe uma 
especie de efliivio calido, emanado do bem, pelo qual ela se sente estimulada e 
aguilhoada; confortada, ela alqa as asas e, desdenhando as belezas sensxveis, 
empreende um v6o para cima, como que nas asas da lembranqa, subindo mais e 
mais acima do intelecto ate encontrar o bem, acima do qual ja nao ha mais nada 4 ®. 
Quando vislumbra seu verdadeiro amado, por quern procurava ha muito tempo, 
ela imediatamente proclama "e ele", ele que nela incutira, desde seu nascimento, 
esse amor que a faz, depois de criar o espago e o tempo e este belo cosmos, querer 
unir-se a ele, esquecendo-se de tudo, esquecendo-se de si mesma 460 . 

As etapas da escalada da alma ate o bem sao tres 461 . Comegamos 
reconhecendo a beleza das coisas sensiveis, mas nos damos conta rapidamente de 
que sua beleza lhes adv6m das formas inteligtveis; elevamo-nos, entao, a esse 
mundo de formas etemas, mas novamente procuramos sua causa, tent am os atingir 


437 VL 7 [38] 20-22. 

4581.3 [20] 1.1-18. 

437 VL 7 [38] 22.8-21. 

*» VI 7 [38] 31. 34,34.16,31.18. 

461 Virios tratados das E neadas sao reflexoes ascensionais que partem do sensivel para encontrar o 
uno-bem (por exemplo: m. 8 [30], V. 1 [10], VL 9 [9]), mas nenhum descreve o itinerArio da alma ate 
o bem com mais forga, beleza e completude do que VI. 7 [38]. 
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a beleza alem da beleza que e mais verdadeira do que a verdade 462 : "porque 
qualquer coisa que mostrares a alma, reconduzindo-a a forma, ela busca outra 
coisa alem dessa: aquele que da a forma" 463 . 

Nosso conhecimento do uno-bem procede das analogias - ele e como o sol, 
como o centra de uma circunferencia, como uma fonte inesgotavel das negagoes 
- ele e desprovido de forma, ele nao e, ele nao pensa -, do conhecimento das coisas 
que provem dele - e a unidade intrinseca de cada coisa que garante sua existencia: 
desfeita a unidade, deito o ser 464 e de alguns saltos ascensionais efetuados pela 
razao - dada uma coisa qualquer, podemos conceber racionalmente algo que a 
transcenda. Mas sao estes tres passos que nos conduzem concretamente ao bem: 

a) a virtude: "sem virtude verdadeira, dizer 'dens' e apenas dizer uma 
palavra" 465 . Partindo do conselho de Platao 466 , Plotino acredita que a alma deve 
fugir deste mundo assombrado por males e que essa fuga 6 justamente o 
assemelhar-se a deus atraves da virtude. Atraves do exercfcio das virtudes civicas, 
cujo objetivo e conferir boa ordem ao composto alma-corpo, mantendo sob 
controle desejos e paixoes para que nao entrem em conflito com o ditame da razao 
que nos mostra o camirtho correto, damos o primeiro passo 467 . 


462 Cf. HI. 8 [30] 11; VI. 7 [38] 31-35. 

463 VI. 7 [38] 33.14-16. 

464 VI. 9 [9] 1.1-17. 

463 H. 9 [33] 15.39-40. 

466 Teeteto 176 b. 

467 1. 2 [19]1. 
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b) a jmrificagao : "como se o ouro fosse urn ser com alma e, depois de extrair o 
quanto de terra havia em si, como estava em previa ignorancia de si mesmo 
porque nao se via ouro, entao se maravilha com seu valor quando jd ve a si mesmo 
isolado, e percebe pois que nao necessita de nenhuma beleza adventicia, porque ele 
mesmo e preciosissimo" 468 . O segundo passo 6 vencido quando efetivamente nos 
purificamos, isto e, quando nos submetemos a um processo drastico de purificagao 
que nos separa do apego ao corpo de tal modo que nao mais compartamos com ele 
as opinioes nem as afechoes (prazeres, dores, iras e apetites), evitando, com isso, 
todos os tipos de erros. Esse processo e obra das virtudes purificativas, que ainda 
n3o sao, contudo, as virtudes superiores propriamente ditas, haja vista que o 
estado de pureza resultante do processo purificativo e algo negativo: consiste na 
remogao do alheio, de tudo aquilo que esta em nos mas que nao nos pertence 
essencialmente 469 . 

c) a elevagdo do senswel ao inteligmel para nele vivermos e dele nos nutrirmos: 
"quern quer que tenha se tornado ao mesmo tempo contemplante e contemplado, 
ele mesmo de si mesmo e das outras coisas, tendo se tornado essencia e intelecto e 
vivente completo, ]& nao olha para ele [nous] a partir de fora - e tendo se tornado 
isso, estd vizinho, e o seguinte 6 aquele [o bem], e ele ja esta proximo sobrerraiando 


468 IV. 7 [2] 10.47-51; cf. 1.6 [11 5.31-58. 
469 1.2 [19] 3-5. 
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sobre todo o inteligiver' 470 . A purificagao e o estado de pureza por si sos nao sao a 
verdadeira virtude superior, que consiste propriamente em algo ulterior e positivo; 
a purificagao segue-se a conversao, e a conversao, a uniao da alma com o intelecto. 
Essa uniao e ja a virtude superior perfeita: ela e uma visao e uma iluminagao da 
alma gragas a reminiscencia pela qual se atualizam as impressoes dos inteligiveis, 
que jaziam dormentes e ocultos na alma 471 . Enfim, fugimos do sensivel para o 
inteligivel entrando em nos mesmos para nos elevarmos 472 . 

Se ha um retorno da alma, evidentemente houve antes um afastamento. 
Retrocedamos um pouco, portanto, para entender por que a alma se afastou do 
dominio inteligivel. Ha nas Eneadas duas concepgoes, dificilmente conciliaveis, do 
afastamento da alma: uma o ve como queda, aproximando-se mais de Platao e do 
gnosticismo; outra, como avango, combinando melhor com as Iinhas mais originais 
do pensamento plotiniano. 

A bem da verdade, como ja indie amos, ha uma parte da alma que jamais se 
separa do intelecto, por mais profunda que seja a queda ou mais longxnquo que 
seja o avango; trata-se precisamente do nivel intelectivo e supradiscursivo da alma, 
que pode deixar de ser nosso, isto e, ficar inoperante porque nao o empregamos 473 , 


470 VI. 7 [38] 36.10-15 (cf. IV. 4 [28] 2. 23-32; IV. 7 [2] 20.14-20; IV. 8 [6] 1.1-11; V. 1 [10] 5.1-1; VI. 5 
[23] 12.16-25). 

471 1.2 [19] 4.13-29; 6.23-27. 

m Todo o paragrafo e uma citagao entremeada de VI. 7 [38] 36. 6-10. 

473 V. 3 [49] 3. 24-29. 
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mas que permanece em si mesmo inalterado 474 . Esclaregamos, em breve digressao, 
que as trSs hipdstases estao presentes na alma humana 475 . Elas sao onipresentes por 
si mesmas, mas estao na alma humana de um modo especial. A alma esta presente 
por identidade, pois nossa alma § a mesma que a alma universal, por£m 
particularizada e como que desgarrada daquela por sua associagao com um corpo 
individual. Mas tambem estao presentes as outras porque, na estrutura de nossa 
alma, existe um duplo nfvel suprapsiquico pelo qual nos assemelhamos ao uno e 
ao intelecto e pelo qual somos podemos apreend§-los de algum modo, unirmo-nos 
a eles e efetivamente transformarmo-nos neles atraves da uniao mistica. Captamos 
o uno com aquilo que em n6s 6 semelhante a ele, algo que nao e plenamente 
intelecto 476 . A alma carrega em si algo dele 477 , uma natureza semelhante a dele e 
superintelectiva 478 ; e o capta com uma potencia congenere a ele, porque procede 
dele, com o cimo do intelecto 479 , precisamente com aquilo do intelecto que nao 6 
intelecto 480 . Acima do intelecto da alma, esta presente em n6s o intelecto 
transcendente, nHo apenas como comum a todos, mas prdprio a cada um de nos, 
uma vez que cada um o possui inteiro acima da alma 481 . As tres hipostases. 


474 n. 9 [33] 2.4-5; IV. 3 [27] 12.4-5; IV. 7 [2] 13.12-14; IV. 8 [6] 4.30-31,8.1-3; VI. 9 [9] 8.16-19. 

475 1. 1 [53] 8.1-12; V. 1 [10] 10.1-6. 

476 in. 8 [30] 9. 21-23,32 

477 VI. 7 [38] 31. 8. 

478 VI. 8 [39] 15.14-21. 

479 VI. 9 [9] 4.27-28,3. 27. 

480 V. 5 [32] 8. 22-23. 

481 1.1 [53] 8.1-6. 



154 


portanto, estao ativamente presentes em nds; somos nos, no entanto, que na 
maioria das vezes nao exercemos as atividades analogas 482 . 

Pois bem, esse afastamento parcial da alma, essa obliteragao de suas 
capacidades, tem a ver com sua vinculagao ao corpo. Nem toda alma, entretanto, 
pelo mero fato de estar num corpo, e uma alma decalda. A alma do universo e as 
almas dos astros estao sempre ligadas a seus corpos, mas, como os corpos a que 
estao associadas sao perfeitos, podem govema-los sem esfor^o e sem deixar, por 
isso, de estar em etema contemplacao 4 ® 3 . Todavia, o corpo do homem, como em 
geral os corpos particulares do mundo sublunar, e muito menos perfeito e pode 
levar a alma a penetrar nele mais profundamente, arrastando consigo em sua 
queda a faculdade discursiva 484 . Nos tratados da primeira fase literaria de Plotino, 
essa queda da alma humana no corpo e considerada um erro ( hamartia ), cuja 
puni^ao e sofrer as consequ&ncias dessa queda 485 . Esse e um erro grave da alma, 
pois a queda 6 resultado de sua vontade de particularizar-se, de possuir-se e de 
afastar-se temerariamente da alma superior 406 . 


402 V. 1 [10] 12.1-5. 

400 IV. 3 [27] 4.5-6; IV. 8 [6] 2. 

484 IV. 3 [27] 12. 6-8,17. 21-31; H. 9 [33] 2.5-9. 

485 IV. 8 [6] 5.15-19. 

406 IV. 8 [6] 4. 1-28; V. 1 [10] 1. 1-5; VI. 9 [9] 9. 23-24. Essa concepgao paxece surgir do esforgo de 
Plotino em manter-se leal a Platao (cf. Igai, 1992, vol. I. p. 93), que fala da "perda de asas" da alma 
(Fedro 246 c, 248 c; Plotino menciona a perda de asas da alma humana - pterorruein, pteromiesis - em 
n. 9 [33] 4.1; IV. 3 [27] 7.19; IV. 8 [6] 1; 37,4.22; VI. 9 [9] 9.24). 
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Mas, mesmo nos tratados da primeira fase, surge a outra concepgao, a do 
afastamento como avango necessario da alma. De acordo com ela 487 , a alma 
humana descende ao corpo que Ihe e apropriado e afim espontanea e 
automaticamente, nao por livre escolha, mas em virtude de uma propensao 
intrlnseca, obedecendo a uma lei universal que impulsiona as almas individuals a 
descender ate seus respectivos corpos para desempenhar com eles suas fungoes 
cosmicas 488 . Propriamente, nao e a alma que decai, mas o corpo que sobe, assumido 
por ela e feito participe da vida da alma 489 . Nao e a alma que baixa, mas "a outra 
especie de alma", uma imagem da alma, emitida por ela como um resplendor e 
projetada no corpo, e a emissao dessa imagem nao 6 mais errada do que a projegao 
da propria sombra 490 . O que avanga, portanto, nao e a alma, mas sua expressao 
existencial, seu logos i91 , na acepgao precisa de "forma racional que existe no modo 
do ser-fora-de-si daquilo que b superior" 492 . 

Dessa forma, a verdadeira queda da alma nao esta exatamente na vida no 
corpo, mas em aproximar-se excessivamente da materia, o que debilita e mesmo 
paralisa seus nlveis superiores, e essa imersao da alma na materia e sua morte 493 . A 
alma humana, o homem, melhor dizendo, e sua atividade: se exerce apenas suas 

487 Teoria exposta claramente em IV. 3 [27] 12-13, tratado do segundo periodo. 

488 IV. 8 [6] 5. 

489 VI. 4 [22] 16. 7-16. 

490 1. 1 [53] 12.20-27. 

491 Cf. IV. 3 [27] 10.38-42; IV. 7 [2] 2. 22-25. 

492 Beierwaltes, 1993, p. 73. 

493 1. 8 [51] 13. 21-26; 14.44-50. 
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atividades inferiores, aproxima-se da condigao animal, age como um animal e se 
toma bestial; mas pode viver tambem como a maioria de nos, exercendo sua 
capacidade intermediaria, dianoetica, discursivo-racional; e pode ainda, como 
provavelmente o fez Plotino, exercer predominantemente sua capacidade noetica, 
intelectualmente intuitiva 494 . Por isso devemos fugir para o alto e reativar nosso 
nivel intelectivo, deixando inoperantes o sensitivo e o vegetativo. Vemos mais uma 
vez que se trata do movimento fundamental da filosofia plotiniana; a processao e a 
conversao para o uno-bem, a unidade primordial que da origem a multipliddade e 
a multiplicidade que trata de se ensimesmar e se unificar. "A metafisica de Plotino 
nao e tanto uma meta-ffsica quanto uma meta-psicologia, e sua teodiceia nao 
conduz do movimento das esferas ao motor imovel, mas do desejo da alma aquele 
Uno que 6 o unico que pode satisfaze-lo" 495 . 

Talvez o maior paradoxo da mlstica plotiniana seja uma heranga de Platao. 
Plotino herdou de Platao o principio da adequagao da potencia com o objeto. O 
verdadeiro amante entra em contato com a essencia e se une a ela atraves daquilo 
que, em sua alma, 6 afim a essencia 496 . Assim, basta k alma alcangar o intelecto, que 
€ afim k essencia 497 , e 6 tambem afim ao bem, como o olho e afim ao sol 498 . Mas 
Plotino leva as conseqiiencias extremas o principio do "semelhante pelo 


494 L 1. [53] 11; IQ. 2 [47] 8. 9-15; m. 4 [15] 2. 

495 Henxy, 1966, p. 42. 

496 Republica 490 a-b. 

497 Republica 611 e. 

498 Republica 509 a. 
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semelhante" 499 , quando o aplica a visao do bem. Platao nada dissera a respeito de 
uma capacidade da alma que fosse superior ao seu ravel intelectivo; mas, para 
Plotino, e justamente um tal ruvel supraintelectivo da alma que nos possibilita a 
visao do bem 500 . Uma vez que o uno esta alem do intelecto, nao pode ser 
apreendido senao por aquilo do intelecto que nao 6 intelecto, isto e, pelo centra da 
alma 501 . Para que este nivel supraintelectivo possa entrar em agao, 6 preciso que nos 
despojemos de tudo: devemos nos despir "do que vestimos ao decair - assim como 
para aqueles que se alteiam aos ritos sagrados dos templos ha purificagoes, 
despojamentos das vestes de antes e o avangarem nus ate que, ultrapassado na 
ascensao tudo quanto £ alheio a deus, um o veja, solitario ao solitario" 502 . “Aphele 
pdnta "s® 3 : e o imperativo plotiniano para que, nao apenas abandonemos o corpo, a 
sensagao e o pensamento discuxsivo, mas ate mesmo - aqui esta o paradoxo - o 
intelecto: so veremos o que e sem determinagao e infinito, se tambem n6s nos 
despirmos de tudo que nos determina e nos limita 504 . "Pois nos somos 
multiplicidade" 505 , e conseguimos efetivar essa capacidade supraintelectiva apenas 
se houver um traspassamento das formas, que 6 um metodo racional e necessaxio. 


499 VI. 9 [9] 11.32. 

500 m. 8 [30] 9.19-23. 

501 Como mostra com beleza VI. 9 [9] 8. 

502 1.6 [1] 7. 5-9. 

503 "Despoja-te de tudo" (V. 3 [49] 17.38). 

504 VI. 7 [38] 35. 33-34; VI. 8 [39] 15. 21-22. 
5051.1 [53] 9. 7. 



158 


e, em seguida, o despojamento das formas / que 6 uma ascese espixitual 506 . 
Vislumbramos agora o sentido profundo da "fuga do solitario para o solitdrio", da 
recepqao da alma "solitaria ao solitario", da visao daquele que ve "soliterio ao 
solitario" 507 : € um empenho individual, um caminho para dentro de si mesmo, que 
deve ser percorrido solitariamente, e € tambem o momento culminante da fuga da 
alma, a unidade maxima que ela atinge na uniao mistica. 

A experiencia mistica de que se trata agora nada tem a ver com o 

conhecimento racional do uno-bem atraves dos metodos propedeuticos descritos 

acima. Depois de uma longa preparagao intelectual e moral, chega o momento da 

coroagao: o acesso direto ao bem "em virtude de uma presenga superior a 

ciencia" 508 , "a revelacao subita analoga k epopteia das religioes mistericas" 509 : 

Ora, nao se deve procurar de onde [veio o uno]: pois nao ha "de onde"; porque 
nem vem nem vai a lugar algum, mas reluz e nao reluz; por isso nao 6 preciso 
busCci-Io, mas permanecer em quietude, ate que reluza, quando um ja preparou 
a si mesmo para ser contemplante, assim como o olho aguarda o aurorescer do 
sol: e ele sobreluzindo no horizonte - "do oceano" [Eiada VH 422], dizem os 
poetas -, da a si mesmo para ser contemplado pelos olhos. Mas esse a quern o 
sol imita, de onde se sobreleva? Langando-se sobre o quo, ha de reluzir? Ora, 
ele sobreleva o prpprio intelecto que o contempla: porque o intelecto se deters 
ante a contemplagao, sem olhar para nada outro senao o belo, para te 


Hadot, 1987, p. 44. 

507 Respectivamente, VI. 9 [9] 11.51, VL 7 [38] 34. 7-8,1. 6 [1] 7. 9. 

508 VI. 9 [9] 4. 3. 

509 Igal (1992, vol. I, p. 99). O autor fomece ainda (nota 174) as seguintes refer&ncias para o cateter 
subito da revelagao: Platao, Banquete 210 e 4; Carta VII341 c 7; Plotino, V. 3 [49] 17. 27; V. 5 [32] 7.34; 
VI. 7 [38] 34.13; 36.18-19. Para o simbolismo das religioes mistericas: Platao, Banquete 210 a; Fedon 
69 c-d; Fedro 250 b-c; Plotino I. 6 [1] 7.; V. 1 [10] 6; V. 5 [32] 11; VI. 9 [9] 11. 
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volvendo-se inteiro e entregando-se; detendo-se e como que estando pleno de 
vigor, primeiro ve que ele mesmo se tomou mais belo e refulgente, porque 
aquele esta proximo. Mas ele nao veio, como alguem esperaria, mas veio como 
quem nao veio: pois foi visto como quern nao veio, mas como quern estd 
presente antes de todos, antes mesmo de vir o intelecto. O intelecto deve ser 
quem veio e deve ser quem vai, porque nao sabe onde deve permanecer nem 
onde aquele permanece, que e em lugar nenhum. E se fosse possivel para o 
intelecto mesmo nao permanecer em lugar algum - porque nao esta no espapo: 
nem o intelecto mesmo esta no espapo, mas esta inteiramente em lugar 
nenhum ele estaria sempre olhando aquele: nao olhando-o entretanto, mas 
sendo urn com aquele, e nao dois. Mas, agora, porque e intelecto, assim o olha, 
quando olha, com aquilo de si mesmo que nao e intelecto. fi realmente 
admiravel como esta presente sem ter vindo e como sem estar em lugar algum 
algum lugar nao ha onde nao esteja. E, isso assim, e mesmo de se admirar 
imediatamente, mas, para quem conhece, seria admirdvel se fosse o contrario; 
ou melhor, nao seria possivel que o contrario fosse, para que alguem se 
admirasse 510 . 


E uma experiencia inefhvel - Plotino o sabe 511 . Mas, mesmo assim, ele se 
esforpa para nos relata-la. E o magnlfico capitulo citado logo no irucio desta se^ao 512 
£ uma descripao tao clara quanto o possivel dessa experiencia. Nele estao presentes 
de modo eloquente os traqos caracteristicos da experiencia mfstica plotiniana. Em 
primeiro lugar, essa uniao e um "extase" momentaneo e nao um estado, que se 
inicia e termina subita e inesperadamente, e que nao pode ser provocado quando 
se queira nem prolongado indefinidamente; somente ap6s a experi&ncia, a alma 


510 V. 5 [32] 8. 

511 VL 9 [9] 10.19-20. 
512 VI. 7 [38] 34. 
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pode ter discemimento do que lhe aconteceu e, entao, resta-lhe a lembran^a de um 
jubilo incomparavel. Essa experiencia e visao, contato e uniao; 6 visao, mas nao 6 
visao intelectual 513 , porque nao e visao de uma forma, mas de uma luz, e nao por 
um 6rgao dxferente da luz, mas pela luz mesma 514 ; ademais, e visao, mas sem a 
dualidade do sujeito e do objeto de visao, pois sao um so e o mesmo 515 ; d contato, 
mas por coincidencia do centro da alma com o centro de todas as coisas: dois 
centros indivisos que, enquanto coincidem, sao um sd 516 ; e uniao, mas uniao 
unificante com remogao de toda alteridade 517 . 


sm VI. 7 [38] 35.30. 

514 V. 5 [32] 7; V. 3 [49] 17. 34-38. 

sis VL 7 [38] 34.13-14; VL 9 [9] 11.4-6. 

515 VI. 9 [9] 8.19-20; 10.16-18. 

517 VI. 9 [9] 8. 29-35. Dodds (1928, p. 141, ajmd Igal, 1992, vol. I, p. 100) nota que nao devemos 
entender a mistica plotimana como mera uniao, mas sim como uma verdaderra identifica^ao, 
momentanea, mas real: "a atu aliz acao momentanea de uma identidade entre o Absoluto no homem 
e o Absoluto fora do homem". 
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PORFIRIO 

Sobre a vida de Plotino e a organizagao de seus livros 1 


1. Plotino, o fil6sofo de nosso tempo, parecia envergonhar-se de estar em 
um corpo 2 . Devido a tal disposigao, nao suportava falar nem de sua origem, nem 
de seus pais, nem de sua p^tria. Tolerar um pintor ou um escultor Ihe parecia tao 
indigno a ponto de responder a Am^lio 3 , que lhe pedira permissao para que se 
fizesse um retrato dele; "Pois nao basta carregar a imagem com que a natureza nos 
revestiu, mas ainda devo concordar em legar uma imagem maxs duradoura da 
imagem, como se essa fosse de fato alguma das obras dignas de serem 
contempladas?" 4 Por isso, como o proibia e se negava a posar por tal motivo. 


1 Ha tradugao brasileira da Vida de Plotino, realizada por Reinholdo UUmann {2002, pp. 229-284), A 
respeito de Porfirio, recomendamos a apresentagao cunhada por UUmann (pp. 229-240). Todavia, a 
obra de referencia para este escrito de Porfirio e o trabalho coletivo, em dois volumes, de L. Brisson 
zt alii 1982 (vol. I), 1992 (vol n), 

2 Greio que tal afirmagao - feita por Porftrio, lembre-se - nao deva ser entendida como uma repulsa 
ao corpo (contra Hadot, 1997, p. 25; cf. Ullmann, 2002, p. 241, n_ 1). A atitude de Plotino em relagao 
ao corpo nao e sempre negativa (como se pode constatar ao longo do grande escrito antigndstxco 
formado por IQ. 8 [30], V. 8 [31], V, 5 [32] e H, 9 [33]), Com frequ£ncia, ele tende a ve-lo como um 
instrumento que nao foi dado ao homem em vao, como a lira do musico, ao qual deve ser 
dispensada a atengao necess&ria para sua manutengao (I- 4 [41] 16). A beleza sensivel, para Plotino, 
e um incentivo para a elevagao espiritual, uma vez que todas as detenninagoes perceptiveis num 
corpo sao formas (sobre a beleza, mesmo a corpdrea, como ponto de partida para a ascensao, cf. I. 3 
[30] 2; I. 6 [1]), Assim, a declaragao de Porfirio me parece antes uma conjecture porfiriana para 
explicar a recusa de Plotino a falar sobre sua origem e, principalmente, a ser retratado (cf. nota 4), 

3 Para todos os nomes prdprios presentes na Vida de Plotino , bem como para as informagoes 
geogr&ficas e mitoldgicas, veja-se o estudo de Brisson, 1982. 

4 Lango mao do mesmo artiflcio dos outros tradutores, canstruindo toda a resposta de Plotino em 
discurso direto, embora parte dela esteja redigida em forma indireta, Sem dtivida, esta presente 
nessa resposta a concepgao platonica de que a arte e a produgao de cdpias a partir de c6pias 
(Republica 596 b~ 598 d); contudo, nao vejo necessidade de formular, como faz P£pin (1992a), uma 
complexa teoria para conciliar essa concepgao platonica negativa da arte e a que Plotino apresenta 
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Amelio, que tinha como amigo Caxt6rio, o melhor dos pintores dessa epoca, fe-io 
entrar e assistir as reunioes - pois era permitido a quem quisesse frequenta-las -, e 
o acostumou a conceber imagens mentais mais exatas oriundas da observagao, 
atraves de mna prolongada atengao. Em seguida, ap6s desenhar o retrato a partrr 
da imagem conservada em sua memdria, Amelio corrigiu o trago ate a semelhanga, 
e o talento de Carterio permitiu a realizagao de xim retrato fidelissimo de Plotino, 
embora ele o desconhecesse 5 . 

2. Embora amiude acometido por um disturbio intestinal/ nao tolerava o 
clister/ dizendo nao ser prdprio de um anciao submeter~se a tais tratamentos, nem 
se submeteu a tomar remedios teriacais, dizendo que nao se deve aceitar alimentos 
oriundos do corpo de animais domesticos. Tambem se abstinha do banho 6 , mas 
recebia massagens todos os dias em casa. Quando a peste se agravou/ aconteceu de 
morrerem seus massagistas e, como negligenciou esse tratamento, deixou que nele 


em V. 8 [31] 1, a qua], penso eu, represents sua prdpria convicgao. Tal relulancia em ser retratado 
deve ser fruto, primordialmente, da acentuada mod^stia desse pensador que se declara apenas um 
exegeta de Platao (cf. V. 1 [10] 8.10-14). E essa mesma modestia que faz Plotino calar-se a respeito 
de suas informagoes biograficas, mas pennitir que seus disdpulos celebrem o aniversario de Platao 
(2. 40ss.). Brisson e Segonds (in Brisson et alii, 1992, pp .191-192) supoem que Plotino se recusara a 
fomecer tais informagSes biograficas por receio de que tirassem seu hordscopo; mas serd que um 
fildsofo que escreveu nao poucas p£ginas negando a influenda dos astros em nossa vida poderia ter 
mesmo esse receio? A esse respeito, veja-se a nota 380 de nosso estudo introdutdrio. 

5 Conservam-se varios bustos que, em tese, representam Plotino, hoje expostos nos museus do 
Vaticano. 

6 Evidentemente, nao significa que Plotino nao tomasse banho; o que se diz aqui d que Plotino se 
abstinha das termas, ou banhos publicos (cf. Hadot, 1997, p. 135; Brisson e Segonds, in Brisson et 
alii, p. 199). 
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se instalasse uma angina aguda. Enquanto eu estive ao seu lado 7 , nada disso se 
manifestara; mas, depois que parti, a afecgao se agudizou, conforme contou-me, 
quando retomei, o amigo Eustoquio, que permaneceu com ele ate a morte, a tal 
ponto que sua voz perdeu a claridade e a sonoridade, tomando-se rouca, sua vista 
se nublou e suas maos e seus pes ulceraram 8 ; por isso, como seus amigos evitavam 
encontrd-Io, por ter ele o habito de saudar a todos com um 6sculo, abandona a 
Urbe e, tendo ido para a Campania, acomoda-se na quinta de Zeto, antigo amigo 
seu ja falecido. O necessario era-lhe provido nao so pelas terras de Zeto, mas 
tarnbem o traziam de Mitumas 9 , das terras de Castricio; pois Castricio tinha suas 
posses em Mitumas. 

Estando a morte, como nos contava Eustoquio, quando Eustdquio, que 
residia em Puteolos 10 , chegou a seu lado, tarde, Plotino Ihe disse: "Ainda te espero" 
e, apds declarar que se esforgara para elevar o divino que M em n6s ao divino que 
ha no universo 11 , uma serpente atravessou por baixo da cama em que ele se deitava 
e, assim que ela se insinuou por um buraco que havia na parede 12 , Plotino expirou 


7 263-268 d. C. 

8 Apresentaram-se varios diagndsticos da enfermidade de Plotino, mas nao e seguro acatar nenhum 
deles. Cogita-se que seja lepra, elefantiase ou diabetes; veja-se o detalhado estudo de M. Grmek, 
(1992). 

9 Hoje, a cidade italiana de Mitumo. 

10 Pozzuoli, atualmente. 

11 Muito ja se disse sobre as derradeiras palavras de Plotino, que sao, a bem dizer, a sintese de toda 
sua obra. A principal dificuldade suscitada pela divergence dos manuscritos e saber se Plotino faz 
uma exortaqao (e neste caso Ieriamos o imperativo peirastke), ou uma confissao (adotando o 
inftnitivo peirasthai) a Eustoquio. Veja-se, a esse respeito, o estudo de Pepin, 1992b. 

12 Brehier (19344938, vol. I, nota ad locum) nos precisa que "ainda que a serpente apareqa 
frequentemente no momento da morte [crenga popular da Antiguidade], deve-se colocar essa lenda 
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seu espirito, contando, segundo dizia Eustdquio, sessenta e seis anos, quando se 
completava o segundo ano do reinado de Claudio 13 . Ao falecer, eu, Porftrio, 
encontrava-me em Lilibeu, Amelio em Apameia da Siria e Castrfcio em Roma; 
apenas Eustoquio estava presente. 

Se retrocedermos sessenta e seis anos a partir do segundo ano do reinado de 
Claudio, o tempo de seu nascimento cai no decimo terceiro ano do reinado de 
Severo 14 . Mas nao nos revelou nem o mes em que nasceu nem o dia de seu 
aniversario, uma vez que nao considerava pertinente fazer urn sacrificio ou festejar 
em seu aniversario, embora fizesse sacrificios e festejasse com os amigos os 
aniversarios tradicionais de Platao e Sdcrates 15 , quando entao os companheiros 
capazes deviam ler um discurso. 

3. No entanto, as coisas que ele, por si mesmo, nos contava em nossas 
freqiientes reunioes eram estas: que jfrequentava sua nutriz, ate o oitavo ano a 
partir de seu nascimento 1 * e apesar de ja ir a escola de gramatica, e lhe descobria os 
seios porque desejava mamar; porem, ap6s ouvir certa vez que era um menino 


em rela^ao com o relato do capitulo X, sobre a evoca^ao do daimon de Plotrno. O dmmon, que era na 
verdade um dens, 6 sem duvida identico a serpente que abandona Plotrno, no momento de sua 
in or to". 

13 270 d. C. 

14 205 d. C. 

15 Celebrados nos dias 6 e 7 do mes de Targelion, que corresponde aproximadamente a maio (Igal, 
1992, vol. I, p. 132, n. 13). 

« 212 d. C. 
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perverso, envergonhou-se e se absteve 17 . Que, em seu vigesimo oitavo ano 18 , sentiu- 
se inclinado a filosofia e, estudando com os mestres mais famigerados da 
Alexandria dessa epoca, deixava as prelegoes desalentado e cheio de tristeza, de 
modo que contou a um de seus amigos o que Ihe acontecia; este, compreendendo o 
desejo de sua alma, o conduziu a Amomo 19 , a quem ainda nao tinha 
experimentado. Que, ao entrar e ouvi-lo, disse a seu amigo: "era este a quem 
procurava". Que, permanecendo continuamente com Am6nio desde aquele dia, 
adquiriu tal forma^ao filosofica, que foi tornado pelo anseio de experimentar a 
filosofia que era praticada entre os persas e aperfei^oada entre os hindus. Como o 
imperador Gordiano estava para marchar contra os persas, Plotino integrou-se a 
sua comitiva e a acompanhou, estando ja em seu trigesimo nono ano de vida 20 . 
Com efeito, permaneceu onze anos completos estudando com Amonio. Mas, 
quando Gordiano foi assassinado nas terras da Mesopotamia, com dificuldade se 
salvou escapando para Antioquia. E, uma vez que Filipe apoderou-se do trono, 
Plotino dirigiu-se para Roma, ao quarenta anos de idade. 21 


17 Como salienta com perspicacia Igal (op. tit, p. 132, n. 15), o intuito de Plotino, ao recordar tal fato, 
era possivelmente o de mostrar seu primeiro momento de discemimento moral, abalizando assim o 
irticio de sua trajetdria espiritual 

18 232 d. C. 

19 Nada sabemos a respeito desse que uma das figuras mais enigm&ticas da historia da filosofia. Um 
resumo das especulagoes sobre Amonio, bem como alguma bibliografia, podem ser encontradas em 
Brisson, 1982. 

28 243 d. C. 

21 Por que Plotino foi para Roma, em vez de retomar para Alexandria? Qual exatamente era sua 
fungao na comitiva de Gordiano? Hi vdrias conjecturas, todas plausiveis, mas que, a meu ver, 
continuam apenas conjecturas (cf. Igal, op. cit., pp. 12-13, e Hadot, 1997, pp. 133-134). 



168 


Erenio, Origenes 22 e Plotino tinham pactuado nao expor nenhuma das 
doutrinas de Amonio, precisamente as extraldas por eles nas prele^oes, e Plotino 
mantinha o pacto, reunindo-se com aqueles que lhe assistiam, mas guaxdando 
ocultas as doutrinas recebidas de Amonio 23 . Erenio foi o primeiro a romper o pacto, 
e Origenes seguiu a iniciativa de Erenio. Porem ele nada escreveu alem de seu 
Sobre os daimones e, sob Galieno, seu O rei e o unico criador. Plotino continuou por 
muito tempo sem nada escrever, mas construia seus cursos a partir de seu encontro 
com Amonio; a assim continuou por dez anos completes, reunindo-se com alguns, 
mas sem nada escrever. Seu curso era, como incentivava os discipulos a 
investigarem por si mesmos, replete de desordem e de muitos disparates, como 
Amelio nos contava 24 . 

Amelio se juntou a Plotino quando este estava em seu terceiro ano em 
Roma, durante o terceiro ano do reinado de Filipe 23 , e, permanecendo ate o terceiro 
ano do reinado de Claudio, esteve com ele por vinte e quatro anos completes, 
possuindo, ao chegar, forma^ao oriunda da escola de Lisimaco, ultrapassando a 
todos seus contemporaneos em laboriosidade, pois copiou quase todos os escritos 
de Numenio, os organizou e quase decorou a maioria; e, redigindo notas a partir 


22 Nao se deve tomax a este Origenes, que era platonico, pelo Origenes cristao, que era 
aproximadamenie dnqiienta anos mais velho do que Plotino (cf. Brisson, 1982, p. 113-114; Goulet, 
1992, pp* 461-463). 

23 Ha quem sugixa que o pacto se restringia a nao publica^ao escrita dos enslnamentos de Amonio, 
para que os discipulos pudessem assim utiliza-los sem serem acusados de plctgio (Igal, op* cit, p, 
133, n. 20). Essa nao parece tuna atitude coerente com a corre^ao moral e com o brilhantismo 
intelectual de Plotino, de modo que o misterio persevera. A esse respeito, veja-se O'Brien, 1992. 

24 Sobre a atividade docente de Plotino, veja-se Goulet-Caze, 1982, pp, 257-280. 

= 246 d* C 
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das reunioes, reuniu os escolios em cem Iivros e os dedicou a Ostiliano Hesiquio da 
Apameia, a quem adotara como filho. 

4. No dbcimo ano do reinado de Galieno 26 , eu, Porfirio, chegado da Gracia 
em comparthia Ant6nio de Rodes, encontro Amelio, que estava em seu decimo 
oitavo ano na escola de Plotino, sem jamais ter ousado escrever nada alem 
daquelas notas / que ainda nao tinham alcangado cem volumes. Plotino / no decimo 
ano do reinado de Galieno, tinha cerca de cinqiienta e nove anos. Eu, Porfirio, 
reuni-me com ele, pela primeira vez, quando tinha trinta anos. 

Todavia, desde o primeiro ano do imperio de Galieno, como Plotino se 
ocupara em escrever os temas que surgiam, no decimo ano do imperio de Galieno, 
quando eu, Porfirio, o conheci, tinha ele vinte e urn tratados escritos, os quais 
obtive, embora tivessem sido confiados a poucos. Com efeito, sua obtengao nao era 
facil, nao acontecia sem escrupulo nem simples e muito facilmente, mas apds um 
exame rigoroso dos que os receberiam 27 . Eram estes os escritos, aos quais, como ele 
mesmo nao os intitulara, cada pessoa conferia um txtulo diferente. Os tltulos que 


26 263 d. C. 

27 Seguindo, sem ddvida, a tradigao de Pitagoras e Platao, de que nao deve Iangar p^rolas aos 
porcos, permltindo a pessoas vulgares o contato com ensinamentos elevados. Tenhamos em mente 
a Carta II de Platao. 
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prevaleceram 3 , entao, sao os seguintes; porei tambem os inicios dos tratados para 
que seja facilmente reconhecivel cada um dos tratados indicados: 

1. Sobre o belo (I. 6) 

Cujo inicio e: "O belo esta sobretudo na visao..." 

2. Sobre a imortalidade da alma (IV. 7) 

Cujo inicio e: "Se cada um 6 imortaL." 

3. Sobre o destino (III. 1) 

Cujo inicio 6: "Todas as coisas que devem..." 

4. Sobre a essentia da alma (IV. 2) 

Cujo inicio e: "A essencia da alma..." 

5. Sobre o intelecto, as ideias e o ente (V. 9) 

Cujo inicio e: "Todos os homens, desde o principio..." 

6. Sobre a destida da alma aos corpos (IV. 8) 

Cujo inicio e: "Muitas vezes, despertando-me..." 

7. Como o que e posterior ao primeiro procede do primeiro e sobre o uno (V. 4) 

Cujo inicio e: "Se existe algo depois do primeiro..." 

8. Se todas as almas sdo uma so (IV. 9) 

Cujo inicio e: "Acaso, assim como a alma..." 

9. Sobre o bem ou o uno (VI. 9) 

Cujo inicio e: "Todos os entes..." 

10. Sobre as ires hipostases principals (V. 1) 

Cujo inicio e: "O que entao fez as almas..." 

11. Sobre a genese e a ordem dos posteriores ao primeiro (V. 2) 

Cujo inicio e: "O uno e todas as coisas..." 

12. Sobre as duos materias (II. 4) 


28 Os ULulos e os inicios dos tratados na apresenta^ao cronologica nem sempre sao os mesmos que 
os da apresenta^ao sisfematica (nos capitulos 24^26). 
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Cujo irucio e: "A chamada materia..." 

13. Consideragdes diversas (III. 9) 

Cujo irucio 6: "O intelecto, dxz ele, ve as ideias contidas..." 

14. Sobre o mavimento circular (II. 2) 

Cujo irucio e: "Por que se move em circulo..." 

15. Sobre o dmmon que nos coube (III. 4) 

Cujo irucio e: "As hipostases dos..." 

16. Sobre o suicidio racional (I. 9) 

Cujo irucio e: "Nao a deixaras, para que nao parta..." 

17. Sobre a qualidade (II. 6) 

Cujo irucio e: "Sao o ente e a essencia..." 

18. Se hd ideias de coisas particulars (V. 7) 

Cujo irucio e: "Se tambem do particular..." 

19. Sobre as virtudes (I. 2) 

Cujo irucio e: "Como os males estao aqui..." 

20. Sobre a dialetica (1.3) 

Cujo inlcio e: "Qual arte, metodo..." 

21. Como se diz que a alma e intermedidria entre a essencia indivisivel e a diviswel 

(IV. 1) 

Cujo irucio 6: "No cosmos inteligivel..." 

Portanto, esses vinte e um tratados, quando eu, Porfirio, reuni-me com ele 
pela primeira vez, encontrei escritos; Plotino estava entao em seu qiiinquagesimo 


nono ano de vida. 
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5. Estive com ele nesse ano e nos outros cinco seguintes 29 - pois eu, Porfirio, 
estava em Roma um pouco antes das comemoracoes decenais 30 , quando Plotino 
veraneava ociosamente, embora lecionasse informalmente nas reurdoes e, com 
efeito, nesses seis anos, visto que muitas indagagoes aconteciam nas reurdoes e que 
Amelio e eu rogavamos que escrevesse, escreve: 

22-23. Sobre por que o ente estd inteiro, uno e identico em todas as partes, dois 
livros (VI. 4-5) 

O primeiro livro tern este inicio: "Acaso estd a alma em todas as partes..." 

E o inicio do segundo livro e: "O que e uno e identico em numero..." 

Escreve em seguida outros dois tratados: 

24. Um sobre ofato de que o que estd alem do ente nao intelige , qual e o inteligente 
primdrio e qual e o secunddrio (V. 6) 

Cujo inicio e: "Ha um ser que intelige a outro, e outro que intelige a si 
mesmo..." 

25. Outro sobre o que estd em potenda e o que estd em ato (II. 5) 

Cujo inicio e: "Fala-se que algo esta em pot§ncia..." 

[E depois] 

26. Sobre a impassibilidade dos incorporeos (III. 6) 

Cujo inicio e: "Dizendo que as sensagoes nao sao afecgoes..." 

27. Sobre a alma I (IV. 3) 

Cujo inicio e: "Acerca da alma, todas as perplexidades devemos..." 

28. Sobre a alma II (IV. 4) 

Cujo inicio e: "Que dira, entao,..." 

29. Sobre a alma III ou sobre como vemos (IV. 5) 

Cujo inicio e: "Uma vez que estabelecemos..." 


29 De 263 a 268 d. C. 

30 Comemoracoes dos dez anos do reinado de Galieno, iniciado no outono de 253 (Igal, op. cit, p. 
134, n. 23). 
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30. Sobre a contemplagao (III. 8) 

Cujo inicio "Se de inicio brincassemos..." 

31. Sobre a beleza inteligwei (V. 8) 

Cujo inicio e: "Como dizemos..." 

32. Sobre o intelecto e que os inteligtveis nao sao exteriores ao intelecto e sobre o bem 

(V.5) 

Cujo inicio 6: "O intelecto, o verdadeiro intelecto..." 

33. Contra os gnosticos (II. 9) 

Cujo inicio &. "Como, portanto, se revelou para nos..." 

34. Sobre os numeros (VI. 6) 

Cujo inicio €: "Acaso a multiplicidade..." 

35. Como as coisas vistas a distdncia aparecem pequenos (II. 8) 

Cujo inicio e: "Sera que as coisas distantes..." 

36. Se afelicidade estd na distensao do tempo (I. 5) 

Cujo inicio e: "A felicidade..." 

37. Sobre afusao total (II. 7) 

Cujo inicio e: "Acerca da fusao total..." 

38. Como a multiplicidade de ideias veio a existir e sobre o bem (VI. 7) 

Cujo inicio "Quando deus enviou para o nascimento..." 

39. Sobre o voluntdrio (VI. 8) 

Cujo inicio e: "Acaso, acerca dos deuses..." 

40. Sobre o cosmos (II. 1) 

Cujo inicio "Dizendo que o cosmos sempre..." 

41. Sobre a sensagdo e a memoria (IV. 6) 

Cujo inicio e: "As sensagoes nao sao impressoes..." 

42. Sobre os generos do ente I (VI. 1) 

Cujo inicio £: "Sobre os entes, quantos e quais..." 


43. Sobre os generos do ente II (VI. 2) 
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Cujo irucio e: "Uma vez que, acerca dos chamados..." 

44. Sobre os generos do ente III (VI. 3) 

Cujo inxcio 6; "Acerca da essencia, o que parece..." 

45. Sobre a eiemidade e o tempo (III. 7) 

Cujo irucio e: "A etemidade e o tempo..." 

Esses tratados, vinte e quatro, sao todos os que escreveu no sexenio em que 
eu, Porflrio, estive ao seu lado, tomando os temas de problemas que surgiam, 
como mostramos atraves dos sumarios de cada um dos tratados, sendo ao todo, 
com os vinte e um anteriores a nossa chegada, quarenta e cinco. 


6. Enquanto eu estanciava na Sicilia - pois para la me retibrei no decimo 
quinto ano do reinado de Galieno Plotino escreveu estes cinco tratados que me 
enviou: 

46. Sobre afelicidade (1.4) 

Cujo irucio e: "O bem viver e o ser feliz..." 

47. Sobre a providenda I (III. 2) 

Cujo irucio e: "Que ao acaso..." 

48. Sobre a providenda II (III. 3) 

Cujo irucio e: "Portanto, que pensar sobre essas dificuldades..." 

49. Sobre as hipostases cognoscentes e o que estd alem (V. 3) 

Cujo irucio e: "Acaso aquele que intelige a si mesmo deve ser variegado..." 

50. Sobre o amor (III. 5) 

Cujo irucio e: "Sobre o amor, se § um deus..." 
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Esses sao, pois, os que me envia no primeiro ano do reinado de Claudio 31 ; ao 
comegar o segundo, quando logo viria a falecer, envia-me estes: 

51. Que sao os males (I. 8) 

Cujo inicio e: " Aqueles que investigam de onde vem os males..." 

52. Se os astros influem (II. 3) 

Cujo inicio e: "O movimento os astros..." 

53. Que e o mvente? (1.1) 

Cujo inicio d: "Prazeres e tristezas..." 

54. Sobre a felicidade (I. 7) 

Cujo inicio e: "Poderia alguem dizer que e diferente..." 

Esses tratados, mais os quarenta e cinco do primeiro e do segundo grupo, 
somam cinqiienta e quatro. Entretanto, assim como escreveu alguns desses 
tratados durante o inicio de sua juventude 32 , outros enquanto estava em pleno 
vigor, e outros quando era afligido pelo corpo, do mesmo modo os tratados 
possuem grau de capacidade proporcional. Os primeiros vinte e um sao de uma 
capacidade inferior e que ainda nao possui magnitude suficiente para o vigor do 
pensamento, ao passo que os da produ^ao intermedidria revelam o pleno vigor de 
sua capacidade e sao, esses vinte e quatro, com excegao dos breves, de sum 
perfei^ao; os nove ultimos, por sua vez, escreveu quando sua capacidade ja estava 
enfraquecida, mais nos quatro ultimos do que nos cinco anteriores. 


31 269 d. C. 

32 Juventude? Lembremos que Plotmo tinha aproximadaiuente cinquenta anos, quando se pos a 
escrever. 



176 


7. Teve muitos ouvintes, mas, fervorosos e que se reuniam por causa da 
filosofia, teve Amelio, originario da Toscana, cujo nome principal era Gentiliano, 
mas Plotino preferia chama-lo Amerio, com "r", dizendo que mais lhe convinha ser 
chamado a partir de amereia (indivisibilidade) do que de ameleia (incuxia). Teve 
tambem um medico, Paulino de Citopolis, a quern Amelio nomeava Macalo, 
porque estava repleto de conhecimentos equivocados 33 . Mas teve ainda Eustoquio 
de Alexandria, outro medico, a quern chegou a conhecer quase no fim da vida e 
que permaneceu com ele, tratando-o, ate sua morte e que, seguindo apenas os 
ensinamentos de Plotino, revestiu-se do h^bito de um genuino fildsofo. Com ele 
tambem esteve Zotico, critico e poeta, que fez corregoes ao texto de Antimaco e que 
transformou em poesia, muito poeticamente, a Atlantida falecendo, nubladas suas 
vistas, pouco antes da morte de Plotino. Tambem Paulino se antecipou a Plotino na 
morte. Teve ainda como amigo Zeto, de familia arabe, que tomou em matrimonio a 
filha de Teodosio, que fora amigo de Amdnio. Ele tambem era medico e foi 
imensamente querido a Plotino; mas, sendo politico e tendo inclinagoes politicas, 
Plotino tentava refrea-lo. Tratava com ele com tamanha familiaridade, que se 
retirava nas terras dele, situadas a seis milhas de Mitumas, as quais possuira 
Castrlcio, chamado Firmo, o mais nobre dos homens de nosso tempo, que 


r " Como esclarece Igal (op, cit, p. 142, rt. 38), "em Arist6teles (Primeiros Analtticos I 47 b 30 ss.), 
'Micalo' e o exemplo do homem 'musico' (= 'musico', mas tambem 'cultivado'). Aqui parece ser um 
apodo ixdnico, inventado por Amelio e que, por antifrase, significa o coritrario de 'musico', porque 
Paulino estava cheio de doutrinas mal entendidas". 

34 Trata-se do mito da guerra da antiga Atenas contra a Atlantida, presente no Critias de Platao. 
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venerava Plotino, que socorria a Am6Iio em tudo tal como bom servidor e que a 
mim, Porflrio, era unido tal como um legitimo irmao. Ele tambem venerava 
Plotino, embora tivesse escolhida a vida polltica. 

Ouviam-no nao poucos membros do senado, dentre os quais maximamente 
exerciam atividade filosofica Marcelo Qrdncio e Sabinilo. Tambem era do senado 
Rogaciano, que chegou a tamanha aversao a esta vida, que renunciou a todos seus 
bens, despediu todos seus servidores e renunciou ate mesmo suas honras; e, 
estando a ponto de apresentar-se como pretor, estando presentes os lictores, nao se 
apresentou e nao se importou com seu cargo, e assim optou por nao habitar sua 
prdpria casa, mas freqxientava alguns de seus amigos e parentes, comendo aqui e 
dormindo ali, alimentando-se dia sim, dia nao; dessa renuncia e indiferenga em 
rela^ao a vida, resultou que foi acometido pela gota com tal intensidade que teve 
de ser carregado em silha para se recuperar; e, se antes nao lhe era possivel 
estender as maos, passou a usA-las com muito mais agilidade do que os artistas que 
trabalham com as maos. Plotino o acolheu e vivia a louva-lo ao extremo, 
apresentando-o como um bom exemplo para os filosofos. 

Estava tambem com ele Ser&pion de Alexandria, inicialmente retor, mas que 
depois se reunia tambem para as discussoes filosdficas, ainda que nao tivesse sido 
capaz de renunciar a sua fraqueza em relagao ao dinheiro e a usura. Teve tambem 
a mim, Porfirio de Tiro, que fui um dos seus maiores amigos e a quern pediu que 
corrigisse seus escritos. 
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8. Pois, apos ter escrito, nunca suportava copiar 3 ^ uma segunda vez o que 
escrevera, nem sequer l§-lo ou perpassa-Io uma unica vez, porque sua visao nao o 
ajudava na leitura. E escrevia sem desenhar as letras com beleza, sem separar 
claramente as silabas 36 e sem preocupar-se com a ortografia, mas apenas com o 
pensamento, e continuou / o que a todos nos surpreendia, fazendo isto at6 a morte; 
tendo concluido uma reflexao, em si mesmo, do seu principio ao seu fim, em 
seguida punha por escrito suas reflexoes 37 , escrevendo continuamente as ideias 
compostas em sua alma de tal modo que parecia copia-las de um livro; porque, 
mesmo quando conversava com algu6m e continuava com a conversaqao, estava 
voltado para a reflexao, de modo a simultaneamente satisfazer a exig£ncia da 
conversagao e conservar ininterrupto o pensamento, perseverando a reflexao; e. 


35 Ha grande controversia a respeito do que Plotino nao suportava exatamente - ha desacordo 
tambem a respeito do texto: alguns preferem metalabein ("retomar") e outros, nos inclusive, 
metabalein ("copiar", "recopiar"); pode-se encontrar um estudo aprofundado da questao em 
O'Brien, 1982, Penso, no entanto, que o problema 4 mais simples; como descreve Porfirio a seguir, 
Plotino compunha mentalmente sens escritos e, mentaimente terminados, transpunha-os para o 
pergaminho, isto e, ele os copiava uma primeira vez a partir de sua mente, mas nunca uma outra 
vez alem dessa; metabalein me parece preferivel nao s6 por esse motivo, mas tambem porque a 
informagao de que Plotino nao relia, ou nao retomava, o que ja estava escrito e dada por anagnonai e 
por dielthein* Dessa forma, creio que devemos entender que Plotino, depois de escrever alguma 
coisa, jamais "passava a limpo" o que escrevera e sequer lia ou percorria rapidamente o texto uma 
so vez. 

36 Alguns estudiosos preferem entender syllabi como "letra" ou "palavxa", justificando sua escolha 
principalmente porque, a epoca de Plotino, nao se separavam as palavras (Goulet-Caz^, 1982, p. 
282, n. 3). Nao se deve, porem, tomar essa informa^ao sem qualquer precau^ao, pois 4 bem 
provavel que desde os gramdticos alexandrinos - que alguns seculos antes ja empregavam acentos, 
espidtos e letras mindsculas - as palavras fossem escritas separadamente. Assim, cabe-nos esperar 
a escritura de um homem de pessima caligrafia e que sofria, com grandes chances, de 
hipermetropia e, por isso, nao enxergava exatamente o que grafava: um texto em que as letras ou 
silabas se acavalavam, eram escritas umas sobre as outras sem separa^ao clara. 

37 Compare-se com o que diz Plotino a respeito da atividade intelectual do sabio, em HI. 8 [30] 6 
(nota 41). 
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quando seu interlocutor iinha partido, sequer retomava o que estava escrito, 
porque sua visao, como dissemos, nao era suficiente para a retomada, mas 
encadeava os pensamentos seguintes, como se nao houvesse dispensado tempo 
algum no intervalo em que conduzia a conversagao. Estava / portanto, ao mesmo 
tempo consigo e com os outros / e jamais afrouxara essa atengao dirigida a si 
mesmo, exceto no sono, que era afastado pela exigiiidade de alimento - pois 
amiude sequer tocava um pao - e tambem por sua conversao continuamente 
dirigida ao intelecto. 

9. Teve tambem mulheres 38 extremamente dedicadas a filosofia: Gemina, em 
cuja casa vivia; sua filha, tambem chamada Gemina, e Anficleia, que era mulher de 
Ariston, filho de Jamblico 39 . 

Muitos homens e mulheres de alta nobreza, quando se aproximavam da 
morte, levavam-lhe seus filhos, tanto meninos quanto meninas, e os confiavam, 
bem como seus bens, a Plotino, como a um guardiao sagrado e divino. E por isso 
tinha a casa repleta de garotos e garotas. Entre eles, estava Potamon, a quern, 
porque se preocupava com sua educagao, muitas vezes ouvia, mesmo quando fazia 
sua ligao. Cuidava ainda das contas, quando as apresentavam os acompanhantes 
das criangas, e cuidava de sua exatidao, dizendo que, enquanto nao fossem 


38 Plotino teve mulheres entre sens ouvintes, algo nao muito comum na antiguidade. 

39 Este Jamblico, evidentemente^ nao £ o conhecido £il6sofo que foi aluno de Porfirio. 
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filosofos, deviam eles guardar suas posses e sens rendimentos intactos e 
preservados. E, embora socorresse a tantas pessoas em suas preocupa^oes e 
cuidados da vida, jamais abrandou, estando em vigllia, sua tendencia para o 
intelecto. 

Era doce e k disposigao de todos aqueles que tinham qualquer reia^ao com 
ele®. Por isso, apesar de ter passado vinte e seis anos completos em Roma e haver 
arbitrado para muitos em suas mutuas controvdrsias, nunca teve nenhum inimigo 
entre os politicos. 

10. Um daqueles que fingem filosofar, Ollmpio de Alexandria, que foi 
disclpulo de Amonio por pouco tempo, tratava desdenhosamente Plotino porque 
ambicionava o primeiro posto; ele investiu contra Plotino de tal maneira, que 
tentou, atraves de magia, langar influxos astrais contra ele. Entretanto, assim que 
percebeu que sua tentativa se voltava contra si mesmo, passou a dizer a seus 
conhecidos que o poder da alma de Plotino era tao grande, que podia reverter os 
ataques a ele dirigidos contra aqueles que tentavam fazer-lhe mal. Plotino, no 
entanto, percebia Ollmpio a tentar ataca-lo, dizendo que nesse momento seu corpo 
se contrala "como bolsas se entrouxam" 41 , pois seus membros se comprimiam uns 


40 Curiosamente, esses tragos atribuldos por Porfirio a Plotino sao semelhantes aos que Plotino 
atribui ao uno-bem em V. 5 [32] 12, 34-35, 

41 Platao 7 Bancjuete 190 e 7-8, 
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contra os outros. Olimpio, depois de muito correr mais o risco de sofrer do que o 
fazer algo a Plotino, resignou-se. 

Acontecia que Plotino, de nascenga, tinha algo a mais em relagao aos outros. 
Pois um sacerdote egipcio, tendo vindo a Roma e, atraves de um amigo, conhecido 
Plotino, como desejava dar uma demons tragao de sua propria sabedoria, o 
convidou a assistir & evocagao de seu proprio daimon, que o acompanhava. Como 
ele aceita prontamente, a evocagao acontece no Iseu 42 ; pois esse era o unico lugar 
puro que o egipcio disse ter encontrado em Roma. Porem, quando foi evocado a 
manifestagao o davmon, quern veio foi um deus, e nao um do genero dos daimones; 
dai que o egipcio disse: "bem-aventurado 6s tu que tens como daimon um deus e 
que nao e de genero inferior esse que te acompanha". No entanto, nao foi possivel 
perguntar nada a ele nem ve-Io presente por mais tempo, porque um amigo que 
com eles assistia a evocagao estrangulou as aves que segurava como protegao, seja 
por inveja, seja por certo temor 43 . Assim, tendo como acompanhante um daimon 
dos mais divinos, Plotino nao cessava de elevar a ele seu olho divino. De fato, por 
causa dessa ocasiao, sobreveio-lhe de escrever o tratado Sobre o daimon que nos 
coube onde tenta expor as causas da diferenga entre os daimones acompanhantes. 

Como Amelio tinha se tornado um amante dos sacrificios e perambulava 
pelos templos durante o novilunio e os festejos, certa vez pretendeu levar consigo 


42 Templo de Isis, 

43 A respeito desta passagem, veja’Se Dodds / 1951, pp. 289-291; e Brisson, 1992b, que trata ainda do 
episodio de Olimpio. 

44 m. 4 [15]. 
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Plotino, que respondeu: "Sao eles que devem vir a mim / nao eu a eles" 45 . Com que 
pensamento vangloriou-se a tal ponto, n6s nem pudemos compreender, nem 
ousamos perguntar a ele. 

11. Havia nele uma tao grande compreensao dos carateres, que, na ocasiao 
em que roubaram urn precioso colar de Quione, que com ele residia em companhia 
dos filhos, levando dlgnamente sua viuvez, Plotino, reunidos os criados sob sua 
vista, olhou a todos e disse: "Este e o ladrao", indicando um deles. Ele, sendo 
chicoteado, ainda que inicialmente tivesse negado por muito tempo, por fim 
confessou e, tomando o objeto roubado, o devolveu«. Predizia tambem quem se 
tomaxia cada uma das criangas que conviviam com ele: assim como predisse quem 
seria P61emon, prevendo que ele seria dado ao amor e que viveria pouco, o que de 
fato a aconteceu. 

Certa vez, sentiu que eu, Porfirio, pensava em deixar a vida; subitamente, 
pondo-se frente a mim, que passava algum tempo na casa, e dizendo que esse 
desejo nao provinha de uma disposigao intelectual, mas de alguma enfermidade 
melancdlica, recomendou-me viajar. Obedeci a ele e fui para a Sicilia, pois ouvi que 


45 Ao que parece, a intengao de Plotino ao pronunciar tal jactancia nao era dizer que os deuses 
mesmos deveriam vir ate ele, mas sim que os deuses presentes nos sacrificios nao sao os deuses 
superiores e que se tratava apenas de daimones inferiores (Brisson, 1992b, pp. 472-475). 

46 Em duas passagens das Eneadas (II. 3 [52] 7. 8-10; IV. 3 [27] 18. 19-20), Plotino alude a essa 
capacidade de clarividencia. 
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um certo Probo, homem erudito, vivia na regiao de Lilibeu; e eu afastei de mim tal 
desejo, mas me vi impedido de estar ao lado de Plotino ate sua morte. 

12. O imperador Galieno e sua esposa Salonina imensamente honraram e 
veneraram Plotino. Este, usando de sua amizade / pediu-lhes que restaurassem 
uma cidade de filosofos que se dizia ter existido na Campania, mas que agora 
estava em ruinas, e que concedessem a cidade fundada a regiao circunvizinha; seus 
futuros habitantes haveriam de seguir as leis de Platao e a cidade receberia o nome 
de Platonopolis; e ele mesmo se comprometia a retirar-se para Id com seus 
companheiros. E facilmente teria se realizado esse desejo de nosso fildsofo, se nao 
tivessem alguns cortesaos do rei, por inveja-lo ou por ofenderem-se ou por outra 
causa perversa, impedido. 

13. Nas reunioes, era habil para expressar-se e poderosissimo em encontrar e 
conceber as ideias a proferir, embora cometesse algumas faltas na pronuncia: pois 
nao dizia anamimnesketai ("rememora"), mas anamnemisketai, e ainda outras 
palavras incorretas que conservava mesmo ao escrever. Entretanto, ao falar, sua 
inteligencia resplandecia e sua luz iluminava ate mesmo seu rosto; era agraddvel 
olha-lo, mas nesses momentos era verdadeiramente belo; algumas gotlculas de 
suor umedeciam sua fronte e pareciam realgar-lhe ainda mais o esplendor e, ante 
as perguntas, mostrava sua brandura e seu vigor. Com efeito, durante tres dias 
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interrogado por mim, Porfirio, sobre como a alma estd unida ao corpo / ele 
perseverava demonstrando, ate que apareceu um individuo chamado Taum&sio, 
dizendo que queria ouvi-Io tratar de questoes gerais que pudessem ser anotadas e 
que nao suportava Porfirio respondendo e perguntando / ao que ele respondeu: 
"Mas, se nao resolvermos as dificuldades questionadas por Porfirio, nao 
poderiamos dizer uma unica palavra para ser anotada". 

14. Ao escrever, era denso e rico de id£ias, conciso e mais abundante em 
ideias do que em palavras, expressando-se quase sempre inspirada e 
apaixonadamente. Em seus escritos estao misturadas de modo imperceptivel tanto 
as doutrinas estoicas quanto as peripateticas; e tambem estao condensados os 
temas da Metafisica de Aristoteles. Nao lhe passou desapercebido nenhum teorema, 
como se diz, geometrico, nem aritmetico, nem mecanico, nem 6tico, nem musical: 
mas nao estava preparado para exercer essas ciencias. 

Nas reunioes, liam-lhe os comentarios, fossem os de Severio, ou de Crdnio, 
ou de Numenio, ou de Gaio ou de Atico e, entre os peripateticos, os de Apasio, de 
Alexandre, de Adrasto e daqueles que eram pertinentes. Contudo, deles nao 
tomava absolutamente nada, mas era original e independente em sua especula^ao, 
carregando o espirito de Amonio em suas investigagoes. Ele conclula rapidamente 
e, dando em poucas palavras o sentido de uma teoria profunda, levantava-se. 
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Quando lhe foram lidos os tratados Sobre os prindpios e Filarcaio^ de 
Longino, ele disse; "Longino 6 filologo, mas jamais filosofo" 48 . Certa vez, tendo 
Qrigenes comparecido a uma reuniao, Plotino ruborizou e queria levantar-se; mas / 
quando solicitado por Origenes a falar, disse que o palestrante perde o animo 
quando ve que falar& para pessoas que ja conhecem o que ha de dizer; e assim, 
apos hreve conversa, retirou-se®. 

15. Quando eu, em uma celebragao a Platao, li meu poema O sagrado 
matrimonio, como nele muitas coisas estavam escritas em linguagem misterica 
inspirada e de modo velado, alguem disse que Porfirio estava Iouco / mas Plotino 
disse para que fosse ouvido por todos: "Mostraste que es ao mesmo tempo poeta e 
filosofo e hierofante". E quando o retor Diofanes leu sua apologia de Alcibiades, do 
Banqueted de Platao, sustentando que, pelo bem do aprendizado da virtude, era 
preciso entregar-se ao intercurso com o mestre quando este desejasse a uniao 
sexual, Plotino se agitou, levantando-se muitas vezes com a intengao abandonar a 
reuniao, mas ele se conteve e, depois de dispersada a audigao, incumbiu a mim. 


47 Phildrdwios: " am ante da antiguidade'". 

48 Para a interpreta^ao desta declara^ao, veja-se o trabalho de Pepin, 1992c* 

49 " Cronologicamente, essa inesperada visita de sen antigo condisdpulo se situa, naturalmente, nos 
primeiros anos de docencia em Roma, quando [Plotino] seguia em suas classes as explicagdes 
ouvidas de Amortio, bem conhecidas de Origenes* Dal o rubor de Plotino" (Igal, op . cit, p* 151, n* 
67)* 

50 217 ass* 
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Porflrio, escrever uma refuta^ao 51 . Como Di6fanes rtao quis dar-me sen tratado, 
retomando pela memoria seus argumentos, eu escrevi uma refutagao e, lendo-a 
perante a reuniao dos mesmos ouvintes, agradei tanto a Plotino que, nas reunioes, 
costumava dizer: 

"Atira assim, se has de tornar-te uma luz para os homens" 52 

Quando lhe escreveu, desde Atenas, Eubulo, o diadoco platonico, enviando 
escritos concementes a algumas questoes platonicas, fe-Ios serem dados a mim, 
Porfirio, e pediu-me para examinar os escritos e os relatasse para ele. 

Ocupava-se tambem das tabelas relativas aos astros de modo nao 
inteiramente matemcitico, mas tratou das conclusoes dos genetliologos com maior 
acribia. Averiguando a insustentabilidade de sua anuncia^ao, nao hesitou em 
refutar muitas doutrinas deles em seus escritos 53 . 

16. Havia, em seu tempo,, muitos cristaos e tambem outros 54 , sectArios de 
uma seita derivada da antiga filosofia / adeptos de Adelfio e de Aquilino, que 
possuiam muitissimos escritos de Alexandre o Libio, de Filocomo, de Demostato e 
de Lido, e que apresentavam apocalipses de Zoroastro, de Zostriano, de Nicoteu, 


51 O tratado Sobre o amor (in. 5 [50]), nao e certamente uma refuta^ao ad hominem, mas nao deixa de 
ser uma tentativa de estabelecer principios corretos - segundo Plotino - para uma interpreta^ao do 
Banquets. 

52 Homero, lhada VUI, 282 (Iigeiramente adaptado). 

53 Mais detidamente, em II. 3 [52], m. 1 [3] e IV. 4 [28] 3045. 

54 A respeito da presen^a de gnosticos no cfrculo de relagoes de Plotino, vejam-se Tardieu, 1992; 
Puech, 1960; e tambem a prosopografia elaborada por Brisson (1982). 
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de Alogenes, de Meso e de outros tais 55 , que, estando eles mesmos enganados, a 
muitos enganavam, dizendo que Platao nao alcangara o profundo da essencia 
inteligivel. Por isso Plotino mesmo nao so fez muitas refutagoes a eles nas reunifies, 
mas tambem escreveu o tratado que intitulamos Contra os gnosticos 56 , deixando a 
n6s a tarefa de criticar as doutrinas restantes. Amelio chegou a escrever quarenta 
livros contra o livro de Zostriano. E eu, Porfirio, compus numerosas refutagoes ao 
de Zoroastro, demonstrando como esse livro e nao apenas espurio, mas tambem 
recente e forjado pelos fundadores da seita, para que se tenha a crenga de que sao 
do antigo Zoroastro as doutrinas que eles mesmos escolheram venerar. 

17. Como pessoas da Gracia diziam que Plotino plagiava as doutrinas de 
Numenio, a Amelio o estoico e platonico Trifon comunicou o fato, de modo que 
Amelio escreveu um livro intitulado Sobre a dijerenga entre as doutrinas de Plotino e de 
Numenio, e o dedicou a mim, Basileu 57 . Basileu e o nome que foi dado a mim, 
Porfirio, que em meu idioma nativo era chamado Malco, exatamente como se 
chamava meu pai, e Malco possui o significa do Basileu, se alguem deseja traduzir 
o nome para a lingua grega. Por isso Longino, ao dedicar seu livro Sobre o impulso a 
Cleodamo e a mim, Porfirio, encabegou-o "O Oeodamo e 'Malco"; e Amelio, 

55 p or volta de 1945, foi descoberta uma biblioteca gndstica, escrita em copta, em Nag Hammadi, no 
Egito; entre os tratados encontrados, constam um Zostriano e um Alogenes, que sao provavelmente 
os mesmos citados por Porfirio; vejam-se as introdugoes Sieber ao Zostriano (VIII, 1) e de Wire ao 
Alogenes (XI, 3), em The Nag Hammadi Library in English, Leiden, 1977, p. 402 e 490, respectivamente. 
** IL 9 [33], 

57 Em grego, basileus significa "rei". 
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traduzindo o nome Malco por Basileu, assim como Numenio traduziu Maximo por 
Megalo, escreveu-me: 

"Amelio sauda a Basileu. Por causa desses homens famigerados, que te 
ensurdecem de tanto atribuir as doutrinas de nosso amigo a Numenio de Apameia, 
eu nao prommciaria sequer uma palavra, sabes claramente. Pois e evidente que 
tambem essa querela provem de sua inflamada eloquencia e verborreia, dizendo 
ora que ele e um completo charlatao, ora que 6 um plagiario, ora que plagia mesmo 
as coisas que sao mais banais, com a patente intengao de ridiculariza-lo. Mas, como 
tu pensavas que devfamos aproveitar o ensejo para tomar nossas teses mais 
prontas a memoria e para que se conhecesse mais amplamente o nome de um 
amigo tao grandioso como Plotino, mesmo que ha muito ja seja conhecido, eu te 
escutei; e eis-me aqui, entregando-te minhas promessas, produzidas, como ti 
mesmo o sabes, em tres dias. Contudo, uma vez que nao resultam da comparagao 
de suas doutrinas nem sao, portanto, compilagoes ou selegoes, mas lembranqas de 
encontro antigo, e que estao organizadas tal como primeiramente me ocorria cada 
uma, e preciso que agora encontrem de tua parte uma justa indulg§ncia, sobretudo 
porque nao e nada facil captar a intenqao desse homem que alguns tentam levar a 
concordancia conosco, pelo fato de que suas opinioes sobre os mesmos temas, 
como parece, sao diferentes em suas diferentes obras. Que tu me corrigir&s de bom 
grado, se alguma das doutrinas de nossa propria casa estiver falseada, bem sei. 
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Mas, ao que parece, "fui obrigado", como se diz em alguma tragedia 58 , a modificar 
e a excluir certas coisas, minucioso que sou, por causa da distancia que os 59 separa 
das doutrinas de nosso mestre. Tal, enfim, era meu desejo de ter agradar 
inteiramente. Adeus " 

18. Fui levado a inserir essa carta nao apenas para atestar que as pessoas de 
entao, contemporaneas a Plotino, pensavam que ele plagiava as doutrinas de 
Num&nio, mas tambem que o consideravam um completo charlatao, que o 
depreciavam porque nao compreendiam o que dizia e porque ele se isentava de 
todo o teatro soflstico e da pretensao, porque nas reunioes parecia conversar e a 
ninguem evidenciava rapidamente as necessidades Iogicas tomadas em seus 
raciocinios. 

Sensagao semelbante experimentei eu, Porfirio, quando o ouvi pela primeira 
vez. Por isso apresentei uma refutagao escrita tentando demonstrar que o 
inteligivel e exterior ao intelecto. Ele fez Amelio le-la e, quando lida, disse 
sorrindo: "Cabe a ti, Amelio, solver as aporias em que ele caiu por 
desconhecimento de nossas doutrinas". Amelio, entao, escreveu um livro nada 
pequeno contra as aporias de Porfirio, e eu escrevi uma nova refutagao ao que ele 
escrevera, mas Amelio tambem respondeu a ela, de modo que eu, Porfirio, 


58 Talvez na Electra de Sofocles (I. 221)* 

59 Os homens comuns ou os acusadores de Plotino, como entendo; contudo, a passagem € dificil e 
da margem a outras ixiterpreta^oes. 
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compreendendo com dificuldade o que era dito na treplica, mudei de opiniao e 
escrevi uma palinodia, que li em aula; e, desde entao, confiaram-me os tratados de 
Plotino e incitei o professor mesmo a ambi^ao de explicar e de escrever mais 
extensamente seus pensamentos. Nao apenas isso, mas tambem em Amelio 
despertei o desejo de escrever. 

19. Tambem a opiniao que Longino tinha sobre Plotino, especialmente a 
partir das coisas que eu assinalava ao escrever-Ihe, evidenciar^ este trecho da carta 
que me escreveu nestes tons. Pois, pedindo-me que deixasse a Sicilia e rumasse ate 
ele, na Fenicia, e que levasse os tratados de Plotino, disse: 

"E tu, trata de mos enviar, quando te parega bom, ou melhor, traze-mos: 
pois nao me absteria de pedir-te que prefiras o caminho que vem em nossa diregao 
ao que leva a outrem, mesmo que nao seja por outra razao - pois que sabedoria 
poderias esperar de n6s ao chegares? que seja pelo menos por causa de nossa 
antiga amizade e pelo ar, que 6 maxime conveniente a essa debilidade corporal de 
que falas, e por algum outro motivo que por ventura consideres; mas de mim nao 
esperes nenhum escrito mais recente, nem tampouco os que dizes ter pedido 
dentre os antigos. Pois a escassez de copistas por aqui e tamanha, que - pelos 
deuses! estando eu todo esse tempo a busca dos tratados de Plotino que me 
faltavam, com dificuldade os consegui, depois de afastar meu secret&rio de suas 
tarefas habituais e ordenar que ele se dedicasse exclusivamente a essa. E possuo 
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todos quantos parecem ser, somados aos que agora me foram enviados por ti, mas 
os possuo pela metade; pois estavam repletos de erros / embora teu amigo Amelio 
tivesse corrigido as faltas dos copistas; ele devia ter outras coisas mais proveitosas 
para fazer do que essa supervisao. Portanto, nao vejo de que modo eu possa servir- 
me deles para estudar, embora esteja imensamente desejoso de examinar os 
tratados Sobre a alma e Sobre o enfe 60 ; esses sao, com efeito, os que contem mais 
faltas. Assim, desejaria muitissimo que me viessem de ti as copias redigidas com 
acribia, apenas para coteja-las e, em seguida / mand£-las de volta. Contudo, mais 
uma vez lhe farei o mesmo apelo, que nao apenas mos envie, mas que, 
principalmente, tu mesmo venhas portando-os, a esses e tambem a algum dos 
restantes que tenha escapado a Amelio. Porque adquiri todos os que ele me trouxe 
ansiosamente. Como nao haveria de adquirir os escritos de um homem digno de 
todo respeito e honra? Pois isto, enfim, sei que disse a ti quando estavas presente, 
quando estavas muito distante e quando vivias em Tiro: que me acontece nao 
aceitar completamente a maior parte de suas teses; mas ao estilo da escritura desse 
homem, a densidade de seus pensamentos, ao car&ter filosofico de suas 
investiga^oes, aprecio sobremaneira, e adoro, e diria que aqueles que investigam 
deveriam ter os escritos de Plotino entre os mais celebres." 


60 Respectivamente, IV. 3-5 [27-29] e VI. 1-3 [42-44]. 
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20. Citei extensamente essa passagem do maior critico de nosso tempo, do 
severo censor de quase todas as obras dos demais escritores dele contemporaneos, 
para mostrar qual e seu juizo sobre Plotino; e que, no entanto, primeiramente, 
devido a ignorantia dos outros, mantinha uma atitude desdenbosa em relagao a 
ele. Mas pensava ver erros nas copias que adquirira a partir dos exemplares de 
Amelio, porque nao entendia a modo habitual de nosso homem expressar-se. Pois, 
se havia exemplares corretos, esses eram os de Amelio, uma vez que tinham sido 
copiadas dos originais. 

Entretanto, de Longino, devo ainda mencionar o que, em uma obra sua, 
escreveu sobre Plotino, Amelio e os filosofos dessa epoca, para que esteja completo 
o juizo tinha sobre eles o mais celebre e polemico dos crlticos. O livro intitula-se De 
Longino, contra Plotino e Gentiliano Amelio , sobre ofim. Eis o proemio que contem: 

"Houve, Marcelo, em nosso tempo, muitos fildsofos, principalmente no 
tempo de minha juventude; pois, na verdade, sequer ha palavras para expressar 
como essa especie se tomou escassa agora; quando, porem, eramos jovens, houve 
nao poucos que presidiam ao pensamento filosofico e pudemos conhecer a todos 
eles gramas as viagens que, desde criangas, fazfamos a muitos lugares em 
companhia de nossos pais, e tambem seguir as ligoes dos que dentre eles ainda 
viviam, quando nos misturamos a numerosos povos e cidades; desses, alguns 
empreenderam a tarefa de expor suas doutrinas por escrito, legando aos 
porvindouros a possibilidade de participar dos beneflcios por eles dispensados, ao 
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passo que outros acreditaram que lhes era suficiente conduzir sens discipulos a 
compreensao de suas dontrinas. 

Desses fildsofos, pertencem ao primeiro grupo, dentre os platonic os, 
Euclides, Demdcrito e Proclino, que vivem em Troada, e os que ate agora ensinam 
publicamente em Roma, Plotino e seu confrade Gentiliano Amelio; dentre os 
estoicos, Temlstocles, Febion e aqueles que estao no auge de sua carreira, Anio e 
Medio; e, dentre os peripateticos, Heliodoro de Alexandria. 

Do segundo grupo sao, dentre os platonicos, Amonio e Grigenes, cujas aulas 
freqtientamos por muito tempo, homens que nao pouco superaram em inteligencia 
seus contemporaneos, e ainda os diadocos em Atenas Teodoto e Eubulo; pois, 
embora alguns deles tenbam escrito algo, como Origenes ao seu Sobre os daimones e 
Eubulo ao seu Sobre o Filebo, Sobre o Gorgias e as objegoes de Aristoteles d Republica de 
Platdo, nao obstante, nao podem ser incluidos no grupo dos que desenvolveram 
sua doutrina elaboradamente, uma vez que se ocuparam disso acidentalmente, 
sem que predominasse neles a tendencia a escrever. Dentre os estdicos, Hermino, 
Lisimaco e os que passaram sua vida na Urbe, Ateneu e Musdnio; e, dentre os 
peripateticos, Amdnio e Ptolomeu, que foram os dois maiores literatos de seu 
tempo, especialmente Amonio, pois ninguem se compara a ele em erudigao - eles, 
todavia, nao escreveram nenhuma obra cientffica, mas poemas e discursos 
epididicos, os quais foram preservados contra a vontade de seus autores, penso eu, 
pois nao me parece que aceitariam tomar-se cdlebres mais tarde por causa de tais 
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escritos aqueles que negligenciaram conservar sen pensamento em obras mais 
s^rias. 

Dentre aqueles que escreveram, alguns nao fizeram mais do que 
compendiar ou transcrever as obras compostas por seus predecessores, tal como e 
o caso de Euclides, Democrito e Proclino; outros, que nao retiveram mais do que 
elementos menores da investigagao dos antigos, puseram-se a escrever acerca dos 
mesmos assuntos que aqueles, tal como Anio, Medio e Febion, o qual aspirava a 
celebridade mais pelo esmero do estilo do que pela organizagao dos pensamentos; 
e, entre esses / poderia incluir-se Heliodoro, uma vez que nao introduziu nada de 
novo na explicagao do racioclnio exposto pelos antigos em suas ligoes. 

Entretanto, aqueles que mostraram seriedade ao escrever, pelo grande 
numero de problemas de que trataram e empregaram um modo proprio de 
especular, sao Plotino e Gentiliano Amdlio: o primeiro, porque explicou os 
principios pitagdricos e platonicos, conforme me parece, com maior clareza que 
seus predecessores, de modo que as obras de Numenio, de Cronio, de Moderate e 
de Trasilo estao muito aquem, quanto a exatidao, dos escritos de Plotino sobre os 
mesmos temas; Amelio, por sua vez, como optou por andar nos vestigios de 
Plotino 61 e, com frequencia compartilha as mesmas doutrinas, mas e prolixo em sua 
exposigao e copioso em sua expressao, seguindo um estilo oposto ao de Plotino. E 
estes sao os dois unicos, como nos parece, cujos escritos merecem ser examinados - 


61 Talvez haja aqui uma reminiscencia de Lucr£do, De Rerum Natura, HI. 4. 
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pois, quanto aos outros, por que alguem pensaria que deve estuda-Ios, em vez de 
examinar aqueles de quem estes copiaram em seus escritos sem acrescentar nada 
por si mesmos, nem sumarios, nem resumos de argumentagao, e sem se preocupar 
em compilar nem as doutrinas mais comuns / nem selecionar o que 6 melhor? 

Pois bem, tal exame o fizemos atraves de outros escritos: por exemplo, em 
nossa replica a Gentiliano sobre a teoria platdnica da justiga e em nosso exame do 
tratado de Plotino Sobre as Ideias 62 . Com efeito, quando Basileu de Tiro, amigos 
deles e nosso, autor de um bom numero de tratados que imitavam Plotino, a quem 
ele escolhera seguir, em vez de nossa escola, tentou demonstrar por escrito que a 
teoria plotiniana das ideias e superior &quela que nos agrada, parece-nos que 
demonstramos satisfatoriamente a ele, em refuta^ao escrita, que nao fez bem 
compor sua palinodia 63 . Em tais escritos, discutimos nao poucas das opinioes 
desses autores, como, por exemplo, em nossa carta a Amelio, tao extensa quanto 
um livro, em resposta a uma serie de temas tratados por ele em uma carta que nos 
enviou de Roma. Amelio intitulou sua carta Sobre o cardier dajilosofia de Plotino , ao 
passo que n6s nos contentamos com o titulo ordinario desse tipo de obra, 
intitulando-a apenas Replica d carta de Amelio 


62 Heniy e Schwyzer (ad locum ) sugerem que se trata de V. 9 [5] ou de VI. 7 [38]; Brisson (Brisson et 
alii, 1992, p. 291) pensa que Longino menciona V. 5 [32], porque faz referenda nas linhas que 
seguem a polemica entre Porfirio e Plotino a respeito da relagao entre o intelecto e os inteligiveis 
(lembremos que Porfirio o intitulara Que os inteligiveis nao sdo exteriores ao intelecto e sobre o bem)} por 
sua vez, Igal (op. tit., n. 92) sustenta a hipotese que nos parece mais plausivel; brata-se de V. 9 [5], 
porque Longino se refere a palinodia (cf. nota 63) composta por Porfirio para retratar-se e aceitar a 
doutrina plotiniana de que os inteligiveis nao sao exteriores ao intelecto, acontecimento dos 
primeiros anos de Porfirio em Roma (o sexto capitulo de V. 9 [5] expoe essa tese). 

63 Cf. capitulo 18, linha 19. 
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21. Nesse escrito / com efeito, Logino reconhece que Plotino e Amelio 
superaram a todos seus contemporaneos "pelo grande numero de problemas de 
que trataram" e que, principalmente, "empregaram um modo proprio de 
especular", e que Plotino nao plagiou as doutrinas de Numenio nem as professou, 
mas seguia as doutrinas dos pitagoricos e do prdprio Platao, e que "as obras de 
Numenio, de Cronio, de Moderato e de Trasilo estao muito aquem, quanto a 
exatidao, dos escritos de Plotino sobre os mesmos temas". E, dizendo, a respeito de 
Amelio, que "ele optou por andar nos vestEgios de Plotino e, com freqiiencia 
compartilha as mesmas doutrinas, mas e prolixo em sua exposigao e copioso em 
sua expressao, seguindo um estilo oposto ao de Plotino", nao obstante lembra-se 
de mim, Porftrio, que ainda estava nos prindpios de minha convivencia com 
Plotino, e diz que "Basileu de Tiro, amigos deles e nosso, autor de um bom numero 
de tratados que imitavam Plotino". Compos essas linhas porque observou 
realmente que eu me guardava inteiramente da prolixidade afilosofica de Amelio e 
que, ao escrever, observava o estilo de Plotino. 

Basta, portanto, o que escreveu sobre Plotino um tal homem, que era o 
primeiro na critica literaria e ate agora e assim reputado, para mostrar que, se me 
tivesse acontecido de ser possivel que eu, Porfirio, ao ser convidado, tivesse estado 
com ele, nao teria escrito a refutagao a Plotino cuja composi^ao empreendeu antes 


de conhecer com exatidao sua doutrina. 
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22. "Mas por que deveria eu dizer tais coisas sobre o carvalho e sobre a 
rocha?" - diria Hesfodo 6 *. Pois / se e preciso apelar a testemunhos enunciados pelos 
sabios, quem seria mais sabio que um deus, e um deus que disse de modo 
verdadeiro: 

"Conhe^o eu o numero de graos de areia e as medidas do mar, e 
compreendo os mudos e escuto os que nao falam" 65 ? 

Pois, de fato, Apolo, consultado por Amelio sobre para onde fora a alma de 
Plotino, ele que sobre Socrates dissera: 

"De todos os homens, Socrates e o mais sabio 66 ". 

Escuta quantas e quais coisas a respeito de Plotino oraculou 67 : 

"Imortais sao os acordes que comedo a formar, um hino a honra de um 
amigo pleno de dogura que teco com as mais mellfluas notas de minha celebrante 
citara tangida por aureo plectro. 

Invoco as Musas a cantar umssonas com gritos panvocalicos e arroubos 
panarmonicos, como quando foram irtvocadas para compor um coro em honra do 
Eacida 68 com frenesis de imortais e cantos homericos. 


64 Teogonia, 35. 

65 Herodoto, 1,47, 

66 Diogenes Laercio, n. 37; Platao, Apologia 21 a 6-7, 

67 Embora o tenhamos traduzido em prosa, o orlculo de Apolo foi proferido em versos hexametros; 
sobre a estrutura, o conteudo e a intengao do or&culo, veja-se Brisson e Flamand, 1992; para um 
apanhado de interpretagoes desse oraculo, Goulet 1992b; e, sobre questoes de metrica, Goulet- 
Caze, 1992b. 
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Eia, coro sagrado de Musas, cantemos, unindo-nos num s6 sopro, os exitos 
de todo canto: em meio a vos estou eu, Febo de farta melena 69 : 

0 daimon, homem outrora, mas que alcannas a sorte mais divinal de um 
daimon agora que te soltaste da amarra da humana necessidade e nadaste, 
lane; and o-te de todo coragao para longe do estrondoso fragor de teus membros, ate 
a margem firme, longe do demo dos impios, sobre nao curvada vereda da alma 
pura, onde reluz arredor o esplendor divino, onde, pura plaga, prevalece a lei, 
longe da imqua impiedade. 

Mesmo entao, quando lutavas para escapar da vaga amara da vida que se 
nutre de sangue e se angustia na vertigem, em meio a tormenta e ao subito 
tumulto, amiude, da morada dos venturosos, te apareceu a meta que se situa 
proxima. 

Amiude, quando os raios de teu espirito tendiam a rumar por obliquas 
veredas por seus proprios impulsos, eles foram encaminhados pelos imortais por 
um curso correto, algando-os atraves dos ciclos de uma senda imortal, concedendo 
a teus olhos um espesso feixe de luz para que contemplassem atraves da densa 
escuridao. 

Nem inteiramente pesou o doce sono a tuas palpebras; mas, quando tu 
aliviaste tuas palpebras do pesado fecho de bruma, carregado pelo vdrtice, 

68 Alusao a Aquiles e a composi^ao inspirada da Iliada. 

69 "O ordculo serd ao mesmo tempo um hino. Por isso, Apolo (= Febo) intervem nao s6 como deus 
delfico, mas tambem como condutor de Musas' (cf. Platao, Leis 653 d 3). Na composi^ao deste 
'oraculo-hino', a loucura profetica se fundira com a poetica" (Igal, op. tit., n. 100). 
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contemplaste com teus olhos multiplas belezas que nenhum, dentre todos os 
homens que buscam a sabedoria, poderia facilmente vislumbrar. 

Mas agora que desfizeste tua tenda e abandonaste o tumulo de tua alma- 
daimon, ja estas a marchar em busca de teu lugar na assembleia dos dmmones, 
refrescada por auras deleitaveis: 14 esta a amizade / 14 est4 o desejo agrad4vel de 
ver, repleto de jiibilo puro, etemamente plenificado por torrentes ambrosiacas 
efluidas de deus, de onde provem as sedu^oes dos amores, a doce brisa e o eter 
sereno: 14 habitam os irmaos Minos e Radamanto, nascidos da aurea ra<ja de Zeus: 
14/ o justo Eaco: 14 Platao, vigor sacro: 14 o belo Pit4goras e todos que se juntaram 
ao coro do amor imortal e todos que alcangaram a raga dos datmones venturosos: 14, 
sim, o cora^ao se rejubila etemamente em festins e festivals. 

6 venturoso, quao numerosas batalhas sustentaste antes de andares em 
busca dos puros dmmones armado de poderosas vidas. 

Cessemos nosso canto e a harmoniosa ciranda de nosso coro em honra de 
Plotino, Musas benfazejas: eis o que minha 4urea citara cantou a esse homem 
ditoso." 


23. Nesses versos, diz-se que Plotino era doce, suave, sobretudo afetuoso e 
melico, caracterlsticas que nos mesmos sabiamos que ele realmente possuia 70 ; e se 
diz que ele era insone, e possuidor de uma alma pura, e sempre anelante pelo 


70 Cf. supra r 9* 18-19 e nota 40* 
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divino, a quem amava de toda sua alma, e que fazia tudo para Hbertar-se, "para 
escapar da vaga amara desta vida que se nutre de sangue". Assim, especialmente a 
esse varao daimonico, que amiude se elevava ao deus primeiro e transcendente 
atraves de seus pensamentos e seguindo os caminhos ensinados por Platao no 
Banquete 71 , revelou-se para ele aquele deus, que nao tem formato nem forma 
alguma, estabelecido acima do intelecto e de todo o inteligivel. A esse deus, com 
efeito, eu, Porfirio, que estou no sexag^simo oitavo ano de vida 72 , declaro ter uma 
so vez alcangado e me unido. Mas a Plotino "apareceu a meta que se situa 
prdxima". Pois, para ele, o fim e a meta eram alcangar e unir-se ao deus que esta 
acima de tudo. Atingiu quatro vezes, enquanto eu convivia com ele, a essa meta 
por uma atividade inefavel. E se diz ainda que muitas vezes, quando ele rumava 
obliquamente, os deuses o guiaram, a ele "concedendo um espesso feixe de luz", 
de modo que escreveu seus escritos sob a mspegao e a observagao dos deuses. E se 
diz que, de uma insone contemplagao interior e exterior, "contemplaste com teus 
olhos multiplas belezas que nenhum, dentre todos os homens" que se dedicam a 
filosofia, "poderia facilmente vislumbrar". Pois a contemplagao dos homens pode 
tomar-se mais do que humana; mas, em relagao ao conhecimento divino, ela 
poderia ser graciosa, nao porem a ponto de ser capaz de captar o profundo, como 
captam os deuses. 


71 201 a ss. 
72 301 d. C. 
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Esses versos, enfim, mostraram o que realizou e que coisas alcangou 
enquanto ainda envolvido pelo corpo. Por§m, depois de liberar-se do corpo, diz 
que ele se dirigiu para a "assembleia dos dmmones que 14 habitam a amizade, o 
desejo, o jubilo e o amor ligado a deus; e que la estao estabelecidos os chamados 
jufzes das almas, filhos de Zeus: Minos, Radamanto e fiaco, para os quais seguiu, 
nao para ser julgado, mas para conviver com eles, com quern convivem tambem 
todos os outros mais excelentes. Convivem com eles Platao, Pitagoras e todos os 
outros que "se juntaram ao coro do amor mortal"; e que la t§m seu nascimento os 
cLdmones venturosos, que tomam parte em uma vida faxta em "festins e festivais", e 
que perseveram nessa vida beatificada pelos deuses. 

24. Essa e nossa histOria da vida de Plotino. Como ele mesmo nos incumbiu 
de realizar a organizagao e a corregao de seus escritos, e eu prometi nao so a ele, 
enquanto vivia, mas tambem aos outros companheiros realiza-lo, primeiramente 
julguei por bem nao deixar em ordem cronologica os escritos, uma vez que foram 
produzidos desordenadamente, mas imitei Apolodoro de Atenas e o peripatetico 
Andronico, dos quais o primeiro reuniu as obras do comedidgrafo Epicarmo 
dispondo-as em dez tomos, e o segundo separou os escritos de Aristoteles e 
Teofrasto por assunto, agrupando no mesmo tomo os temas afins; assim, com 
efeito, eu tambem, como eram cinquenta e quatro os escritos de Plotino em minha 
posse, os distribui em seis eneadas, tendo afortunadamente encontrado a perfeigao 
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do ntimero seis e dos grupos de nove, e os reuni agrupando em cada eneada os 
escritos afins, dando ainda posigao inicial as questoes mais faceis. A primeira 
en6ada, com efeito, contem os tratados predominantemente eticos; ei-Ios: 

1.1 Que e o vivente e que e o homem 
Cujo infcio e: "Prazeres e tristezas..." 

1.2 Sobre as virtudes 

Cujo infcio e: "Como os males estao aqui..." 

1.3 Sobre a dialetica 

Cujo iiucio e: "Qual arte, m6todo..." 

1.4 Sobre a felicidade 

Cujo infcio e: "O bem viver e o ser feliz..." 

1.5 Se a felicidade esta na distensdo do tempo 
Cujo infcio e: "A felicidade aumenta..." 

I. 6 Sobre o belo 

Cujo infcio e: "O belo esta sobretudo na visao..." 

1.7 Sobre o bem primdrio e os outros bens 

Cujo infcio e: "Poderia alguem dizer que o bem para cada ser § algo 


diferente..." 

1.8 De onde vem os males 

Cujo infcio e: "Aqueles que investigam de onde vem os males-/' 
I. 9 Sobre o suiddio racional 

Cujo infcio e; "Nao a deixaras, para que nao parta..." 


A primeira eneada, portanto, contem esses tratados, que abarcam temas 
predominantemente eticos. A segunda, que apresenta a reuniao dos tratados 
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flsicos, cont&m aqueles que concemem ao cosmos e os relacionados ao cosmos. Sao 
estes: 


II. 1 Sobre o cosmos 

Cujo inicio e: "Dizendo que o cosmos sempre existiu antes..." 

II. 2 Sobre o movimento circular 

Cujo irucio e: "Por que se move em circulo..." 

II. 3 Se os astros influem 

Cujo iiucio e: "Que o movimento dos astros assinala..." 

II. 4 Sobre as duos materias 

Cujo irticio e: "A chamada materia..." 

II. 5 Sobre o que estd em potencia e o que estd em ato 
Cujo inicio e: "Fala-se que algo estd em potencia..." 

II. 6 Sobre a qualidade e a forma 

Cujo inicio e: "Sao o ente e a essencia distintos..." 

II. 7 Sobre ajusao total 

Cujo inicio A "Acerca da fusao total..." 

II. 8 Como as coisas visas a distancia aparecem pequenos 

Cujo inicio 6: "Sera que as coisas distantes aparecem menores..." 

II. 9 Contra aqueles que dizem que o demiurgo do cosmos e o cosmos sao mans 
Cujo inicio e: "Como, portanto, se revelou para n6s..." 


A terceira encada, que contem ainda os tratados concernentes aos cosmos, 
abarca estes tratados acerca das especula^oes relativas ao cosmos: 


III. 1 Scfore o destino 

Cujo inicio A* "Todas as coisas que devem..." 
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III. 2 Sobre a providencia I 

Cujo inicio e: "Que atribuir ao acaso..." 

III. 3 Sobre a providencia II 

Cujo inicio e: "Portanto, que pensar sobre essas dificuldades..." 

III. 4 Sobre o daimon que nos coube 
Cujo inicio e: "As hipostases dos..." 

III. 5 Sobre o amor 

Cujo inicio e. "Sobre o amor, se e um deus..." 

III. 6 Sobre a impassibilidade dos incorporeos 

Cujo inicio e: "Dizendo que as sensagoes nao sao afecgoes..." 

III. 7 Sobre a etemidade e o tempo 

Cujo inicio e: "A etemidade e o tempo..." 

III. 8 Sobre a natureza, a contemplagdo e o uno 
Cujo inicio e: "Se de inicio brincassemos..." 

III. 9 Consideragoes diversas 

Cujo inicio e: "O intelecto, diz ele, ve as ideias contidas..." 

A essas tres eneadas n6s colocamos e organizamos em um unico volume. 
Colocamos tambem na terceira en6ada o tratado Sobre o daimon que nos coube 
porque trata, de modo generico, as questoes a que conceme e porque esse 
problema tambem e tratado por aqueles examinam temas relacionados aos 
nascimentos dos homens. O mesmo vale para a inclusao do Sobre o amor. 
Colocamos aqui o Sobre a etemidade e o tempo por tratar do tempo. E o Sobre a 
natureza, a contemplagdo e o uno foi posto aqui devido & sua segao sobre a natureza. 
A quarta eneada, depois dos tratados acerca do cosmos, recebeu os tratados a 
respeito da alma. Ela contem estes: 
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IV. 2 Sobre a essentia, da alma I 73 

Cujo inicio e: "A essencia da alma, qual seja..." 

IV. 1 Sobre a essentia da alma II 

Cujo inicio e: "No cosmos inteligivel../' 

IV. 3 Sobre as aporias relativas a alma l 

Cujo inicio e: "Acerca da alma, todas as perplexidades devemos 
solucionar..." 

IV. 4 Sobre as aporias relativas a alma II 
Cujo inicio e: "Que dira, entao,..." 

IV. 5 Sobre as aporias relativas a alma III ou sobre a visao 
Cujo inicio e: "Uma vez que estabelecemos investigar..." 

IV. 6 Sobre a sensagao e a memoria 

Cujo inicio e: "As sensaqoes nao sao impressoes..." 

IV. 7 Sobre a imortalidade da alma 
Cujo inicio 6: "Se cada um e imortal..." 

IV. 8 Sobre a destida da alma aos corpos 

Cujo inicio e: "Muitas vezes, despertando-me..." 

IV. 9 Se todas as almas sao uma so 

Cujo inicio e: "Acaso, assim como a alma..." 


Portanto, a quarta eneada abrigou todos os temas concementes a alma ela 
mesma. A quinta contem os relativos ao intelecto, mas cada um de seus livros trata 
tambem, em algumas passagens, a respeito do que esta alem e sobre o intelecto na 
alma. Sao estes: 

V. 1 Sobre as ires hipostases principals 


73 O primeiro tratado da quarta eneada da edigao porfiriana hoje em dia, editado como segundo, 
e o segundo como primeiro. Veja-se a nota 1 a IV. 2 [21]. 
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Cujo inicio e: "O que entao fez..." 

V. 2 Sobre a genese e a ordem dos posteriores ao primeiro 
Cujo irucio 6: "O uno e todas as coisas..." 

V. 3 Sobre as hipostases cognoscentes e o que estd alem 

Cujo irucio e: " Acaso aquele que intelige a si mesmo deve ser variegado..." 

V. 4 Como o que e posterior ao primeiro procede do primeiro e sobre o uno 
Cujo inicio e: "Se existe algo depois do primeiro,, e necessario que provenha 
dele..." 


V. 5 Que os inteligiveis ndo sao exteriores ao intelecto e sobre o hem 
Cujo inicio e: "O intelecto, o verdadeiro intelecto..." 

V. 6 Sobre o Jato de que o que estd alem do ente ndo intelige , qual e o inteligente 
primdrio e qual e o secunddrio 

Cujo principio &. "Uma coisa 6 inteligir..." 

V. 7 Sobre se hd ideias de coisas particulares 
Cujo inicio 6: "Se tambem do particular..." 

V. 8 Sobre a beleza inteligivel 

Cujo inicio 6: "Como dizemos que aquele que, na contemplaqao do 
inteligivel..." 

V. 9 Sobre o intelecto, as ideias e o ente 

Cujo inicio e: "Todos os homens, desde o principio..." 


26. Colocamos, pois, a quarta e a quinta eneadas em um so volxune. A 
eneada restante, a sexta, est& em outro volume, de modo que todos os escritos de 
Plotino estao distribuidos em tres volumes, dos quais o primeiro contem tr§s 
eneadas, o segundo duas e o terceiro uma. Os tratados do terceiro volume, os da 
sexta eneada, sao estes: 


VI. 1 Sobre os generos do ente I 
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Cujo initio e: "Sobre os entes, quantos e quais.." 

VI. 2 Sobre os generos do ente II 

Cujo initio e: "Uma vez que, acerca dos chaxnados dez generos, foi 
examinado..." 

VI. 3 Sobre os generos do ente III 

Cujo initio 6: "Acerca da essentia, o que parece..." 

VI. 4 Sobre ofato de que o ente estd inteiro, uno e identico em todas as partes I 
Cujo initio 6: "Acaso esta a alma presente em todas as partes do universo..." 

VI. 5 Sobre ofato de que o ente estd inteiro > uno e identico em todas as partes II 
Cujo initio e: "Que o que e uno e identico em numero esta a um so tempo 
inteiro em todas as partes..." 

VI. 6 Sobre os numeros 

Cujo inlcio e: "Acaso a multiplicidade & um afastamento do uno..." 

VI. 7 Como a multiplicidade de ideias veio a existir e sobre o hem 
Cujo initio e: "Quando deus enviou para o nascimento..." 

VI. 8 Sobre o voluntdrio e sobre a vontade do uno 

Cujo inlcio e: "Acaso deve-se investigar, acerca dos deuses, se ha algo que 
dependa deles..." 

VI. 9 Sobre o hem ou o uno 

Cujo inlcio e: "Todos os entes pelo uno sao entes..." 


Portanto, organizamos esses tratados desse modo em seis eneadas, sendo 
eles tinqiienta e quatro; compusemos, irregularmente, coment^rios a algumas de 
suas passagens, porque houve companheiros nossos que nos demandaram 
escrever acerca das passagens que eles mesmos pretendiam fazer claras. Ademais, 
tambtin compusemos sumarios de todos os tratados, salvo o Sobre o belo porque ele 
nos faltava, de acordo com a ordem cronologica de seu aparecimento; mas, nesta 
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edi^ao, nao figuram apenas os sumarios de cada um dos tratados, mas tambem 
foram incluidas argumentagoes 74 . Agora, percorrendo cada um dos tratados, 
tentaremos acrescentar a pontuagao e corrigir, se houver, os erros de expressao; e 
qualquer outra coisa que nos ocorra, a obra mesma ha de assinalar. 


74 Sobre os comentarios, as argumenta^oes e os sum&rios, veja-se introdu^ao I. 2, nota 20. 
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ENEADAI 


Estes escritos compoem a primeira Eneada do fildsofo Plotino 1 : 


1.1 Sobre o que e o vivente e o que e o homem 
I. 2 Sobre as virtudes 

I. 3 Sobre a dialetica 

I. 4 Sobre afelicidade 

1.5 Sobre se afelicidade aumenta com o tempo 
I. 6 Sobre o belo 

I. 7 Sobre o bem primdrio e os outros bens 
I. 8 Sobre o que s doe de onde vem os males 
I. 9 Sobre o Suiddio 


1 Os titulos que Porfirio apresenta neste Indice as vezes nao coincidem com os da lista cronologica 
dos escritos de Plotino (Vida de Plotino, 4-6) nem com os da lista sistem£tica (ibid, r 24-26). Esta 
observa^ao se estende aos indices das Eneadas restantes. Contudo 7 nao deixaremos de indicar as 
variantes sempre que ocorrerem. 
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11 [ 53 ] 


Sobre o que e o vivente e o que e o homem 1 


1. Prazeres e tristezas, medos e arrojos, desejos e aversoes e dor, de quern 
seriam 2 ? Ou da alma, ou da alma que usa o corpo 3 , ou de um terceiro composto de 
ambos. E este, de dois modos: ou a mistura, ou algo outro a partir da mistura. O 
mesmo se da com os resultados dessas afecgoes, tanto as agoes quanto as opinioes. 
Entao, devemos investigar se o raciocinio 4 e a opiniao sao afecgoes do mesmo 
sujeito, ou se o raciocinio e de uma maneira e a opiniao de outra. E as inteleccoes, 
tambem, devemos meditar como e de quem sao, bem como o que seria isso mesmo 
que examina e efetua a investigagao e o julgamento sobre essas coisas. E, primeiro, 
de quem e o sentir? Daqui cabe comegar, uma vez que as afechoes 5 ou sao certas 
sensagoes ou nao existem sem a sensagao 6 . 


2. Primeiro, devemos falar da alma: a alma e o ser da alma sao diferentes? Se 
e assim, a alma sera um composto, e nao sera absurdo que ela receba e dela sejam 
tais afecgoes e - se a razao assim o exigir tambem de modo geral, estados 7 e 


1 Cf* II* 3 [52] 16. 2. Este tratado tambem recebe o titulo Que e o vivente? (Vida de Plotino, 6, 22)* 

2 Cf* Platao, Republica 429 c-d, 430 a-b; Fedon S3 b; Timeu 69 d; Leis 897 a; Aristoteles, Sobre a Alma 14, 
408b 2. 

3 Cf. Platao, Alcibfades 129 e. 

4 Didnoia. 

5 Paths (sing: pathos )* 

6 Cf* Platao, Timeu 61 c 8~d 2* 

7 Hexeis (sing*: hexis). 
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disposiqoes 8 piores e melhores. Caso contforio, se o mesmo sao a alma e o ser da 
alma, a alma seria uma forma irreceptiva de todas essas atividades que ela 
transfere para outrem, mas em si mesma possuidora de uma atividade conatural a 
si mesma, que, seja qual for, a razao a revela. Assim, pode-se chama-la o 
verdadeiro imortal, pois o imortal e imperedvel deve ser impassivel, doando de 
algum modo de si para outro, mas sem receber nada alem do quanto possui dos 
anteriores a ela, dos quais nao se aparta, ainda que sejam superiores. Pois o que 
temeria algo desse tipo, irreceptivo de todo o externo? Que tema aquele que e 
capaz de sofrer! Ela, portanto, tambem nao se arroja: arrojo naqueles em que nada 
temivel esfo presente? E desejos, que sao satisfeitos atraves do corpo ao esvaziar-se 
e satisfazer-se, se ela § diferente do que o que se satisfaz e se esvazia? E da mistura, 
como 9 ? Ora, o essencial e sem mistura 10 . E da introdu^ao de algumas coisas, 
como 11 ? Desse modo, portanto, buscaria nao ser o que e. E a dor esta ainda mais 
longe! E como ou do que entristecer-se? Pois precisamente o que 6 simples em 
essencia 6 autosuficiente, permanecendo tal como e em sua propria essencia. 
Deleita-se com algo adicionado, se nada, nenhum bem, lhe advem? Pois o que e, e 
sempre. E tambem nao sentira, nem havera raciocinio ou opiniao nele: pois a 
sensa^ao e a recepgao de uma forma ou mesmo de uma afec^ao do corpo 12 , e o 
raciocinio e a opiniao se dirigem a sensa^ao. E acerca da intelecgao, devemos 

8 Diatheseis (sing,: diathesis). 

9 1.e: como teria a alma desejo de misturar-se? 

10 Cf. Platao, J ilebo 59 c 4. 

11 1.e: como teria a alma desejo de intxoduzir em si o que nao ha nela? 

12 A ns to teles, Sobre a Alma II 12. 424a 18. 
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investigar como e, se a permitiremos na alma; e tambem acerca do prazer puro 13 , se 
ele sobrevem a ela quando esta sozinha. 

3. Contudo, devemos assumir que a alma esta no corpo, quer exista antes 
dele, quer exista nele, pois e a partir da jungao dele e dela que o conjunto e 
chamado vivente 14 . Usando o corpo como instrumento 15 , nao e obrigada a receber 
as afecgoes vindas atraves do corpo, assim como os artesaos nao recebem as 
afecgoes dos instrumentos 16 ; sensagao, talvez, necessariamente 17 , se de fato e 
preciso que ela, para usar o instrumento, conhega as afeccoes extemas provindas 
da sensagao: pois usar os olhos tambem e ver. Mas ha tambem danos relacionados 
a visao, de modo a surgirem tristezas, dor e, em geral, tudo que conceme ao corpo; 
e, assim, tambem desejos, ao buscar a cura do seu instrumento. 

Mas como as afecgoes vindas do corpo chegarao ate ela? Um corpo 
transmitira as suas para outro corpo, mas como de um corpo para a alma? Isso ti 
como se, sendo uma pessoa afetada, outra tambem o fosse. Pois, enquanto uma 
coisa 6 o usuario e outra aquilo que ele usa, eles estao separados um do outro; e, de 
fato, os separa quern diz que a alma e o usuario. 

Mas, antes de separados atraves da filosofia, como era isso? Estavam 
misturados. Mas, se estavam misturados, ou havia uma fusao, ou era como se a 

13 Cf. Platao, Fitebo 52 c. 

14 Platao, Fedro 246 c 5. 

15 Cf. Platao, Alcibmdes 129 c-e* 

16 Cf. Aristoteles, Etica a Eudemo VII9* 1241b 18, 

17 1.e.: talvez se diga que a alma tem necessariamente alguma sensagao, ao usar o corpo* 
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alma estivesse entrelagada 18 , ou como uma forma nao separada, ou como uma 
forma em contato, assim como um timoneiro 19 , ou uma parte dela desta maneira e 
outra, daquela 20 ; digo com isso que uma parte esta separada, e 6 exatamente a que 
usa, e a outra esta de algum modo misturada e e da mesma ordem daquilo que e 
usado, para que a filosofia possa volver esta para a que usa e afastar a que usa, rta 
medida em que nao seja totalmente necessario, para longe do que ela usa, de modo 
a nao estar sempre a usa-lo 21 . 

4. Suponhamos, entao, que estao misturados. Mas, se estao misturados, o 
pior, o corpo, sera melhor, e a alma, pior: o corpo sera melhor por participar da 
vida e a alma pior por participar da morte e da desrazao. Mas como aquilo que e 
de qualquer modo subtraido em sua vida tomaria em adigao o sentir? O contrario, 
sim, o corpo tomando vida, isto e, participando da sensacao e das afeccoes 
provindas da sensagao. E ele, portanto, tambem desejara - pois e ele quem ira 
regozijar-se com o que deseja - e temerd por si: pois nao alcan^ara os prazeres e 
sera destruido. Mas devemos investigar ainda o modo dessa mistura, talvez tao 


18 Platao, Timeu 36 e 2. 

19 Cf. Aristoteles, Sobre a Alma EL 1. 413a 9. 

20 Igal (1992, vol. I, p. 188, n. 7): "Plotino considera aqui cinco modes de como a alma pode estar 
mesclada ao corpo: 1) fundida, no sentido estdico de compenetracao total de tipo fisico; 2) como 
entrela^ada: partlculas de alma entremeadas com particulas de corpo; 3) como forma nao separada, 
ao modo arisfotelico; 4) como forma em contato ao modo do timoneiro (i. e., na realidade, 
separada); 5) uma parte dela (=a superior) deste modo (=separada) e outra (=a inferior) daquele 
outro (= mesclada de qualquer um dos tres primeiros modos). 

21 A filosofia - entenda-se aqui o processo de purificagao racional que separa a alma de tudo que 
nao lhe e essencial - deve volver a parte inferior da alma para a superior e afastar a parte superior, 
que usa o corpo indiretamente atraves da inferior, para longe de seu instrumento. 
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absolutamente impossivel quanto se alguem dissesse ter misturado ao branco a 
linha 22 , uma natureza a outra. E o "entrelagada" 23 nao toma os entrelagados 
eqiiiafetaveis 24 , mas e possivel que o entrelagado seja impassivel, e 6 possivel que a 
alma, mesmo entrepassando o corpo, nao experimente as afechoes dele, assim 
como a luz, sobretudo se estiver entrelagada atraves de sua totalidade; nao e por 
isso, entao, porque esta entrelagada, que tombara as afecgoes do corpo. 

Mas estara ela no corpo como a forma na materia? Primeiro, sera como uma 
forma separada, porque 6 essencia, e estaria antes como que usando-o. Mas se ela e 
como a figura no ferro 25 para o machado 26 , e e o composto, o machado, que fara o 
que fizer o ferro assim configurado, por causa da figura contudo, seria melhor 
atribuirmos ao corpo todas as afecgoes comuns, mas a um tipo especifico, natural, 
instrumental, possuidor da vida em potencia 27 . De fato, e absurdo, diz-se 28 , afirmar 
que a alma tega, assim como que deseje e se entristega; mas, antes, seria o vivente. 


5. Todavia, devemos dizer que o vivente 6 ou o corpo especifico 29 , ou o 
composto 30 , ou um terceiro distinto resultante de ambos 31 . Seja como for, ou 6 
preciso que a alma se mantenha impassivel, sendo causa da afecgao para outro, ou 


22 Cf. Aristoteles, Sobre a Geragdo e a Corrupgdo 1 7. 323b 26, 

23 Cf, L 1 [53] 3,19; Platao, Timeu 36 e, 

24 Homopathes : que experimenta as mesmas afecgoes, que 6 igualmente afetado. 

25 Cf. Aristoteles, Sobre a Alma II1.412b 12. 

26 I.e.: se a alma e para o corpo o que a figura imposta ao ferro e para o machado, 

27 Aristdteles, Sobre a Alma II1.412a 27-28. 

28 Aristdteles, Sobre a Alma 14.408b 12-13. 

29 To toionde soma . 

30 Entenda-se o composto formado pela alma e pelo corpo. 

31 Aristdteles, Sobre a Alma 14.408b 29. 
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que ela tambem se coafete; e, afetando-se, deve afetar-se com a mesma afecgao ou 
com uma semelhante - por exemplo: o vivente a desejar de um modo e a 
capacidade desiderativa 32 a agir ou afetar-se de outro. 

O corpo especifico deveri ser investigado mais tarde 33 ; contudo, como pode 
o composto de alma e corpo, por exemplo, se entristecer? Sera porque, estando o 
corpo disposto de certo modo e a afecgao perpassando-o ate a sensagao, a sensagao 
termina na alma? Mas ainda nao esta claro como surge a sensagao. Quando a 
tristeza tern seu principio na opiniao ou no juizo 34 da presenga de um mal, seja para 
a pessoa mesma, seja para um dos familiares, disso entao surge uma modificagao 
triste para o corpo e, de modo geral, para o vivente todo? Mas ainda nao esta claro 
de quern e a opiniao, se da alma ou do composto; alem disso, a opiniao sobre o mal 
de alguem nao contem a afecgao da tristeza; bem pode ser possivel que, estando 
presente a opiniao, nao tenha origem de modo algum a tristeza nem, 
respectivamente, a ira, por haver a opiniao de se ter sido menosprezado, nem se 
suscite, por sua vez, o desejo com a opiniao da presenga do bem Como, entao, sao 
comuns 35 essas afecgoes? Ora, porque o desejo pertence a capacidade desiderativa, 
a ira a irascivel e, em geral, a tendencia a algo a apetitiva 36 . Entretanto, ainda assim 
nao serao comuns, mas somente da alma; ou melhor, serao tambem do corpo, 
porque o sangue e a bile devem ferver e o corpo, de certo modo disposto, ha de 

32 To epithymetikon. 

33 Q. 1.1 [53] 7. 

34 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 459. 

35 A alma e ao corpo. 

36 To orektikon. 
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mover o desejo / como no caso da afrodisia. E que seja o desejo do bem nao uma 
afec^ao comum, mas da alma, assim como as outras: nenhuma teoria atribui todas 
ao composto. Mas, quando o homem apetecer o afrodisiasmo, sera o homem que 
esta desejando, mas, noutro sentido, sera tambem a capacidade desiderativa que 
est£ desejando. Como? O homem iniciara o desejo, mas o seguira a capacidade 
desiderativa? Mas como o homem desejou, de modo geral, sem que a capacidade 
desiderativa tenha se movido? Sera a capacidade desiderativa quern inicia. Mas, se 
o corpo nao esta de antemao disposto de determinada maneira, de onde se 
iniciara? 

6. Todavia, talvez seja melhor dizer 37 que, de modo geral, por estarem 
presentes as potencias, sao seus possuidores que agem de acordo com elas, mas 
elas mesmas sao imoveis, custeando o poder para os que as possuem. Entretanto, 
se for assim, sendo afetado o vivente, e possivel que a causa de seu viver, mesmo 
doando-se ao composto, seja impassivel, e as afechoes e atividades sejam daquele 
que as possui. Mas, se for assim, o viver pertencera completamente, nao a alma, 
mas ao composto. Ou melhor, nao sera da alm a o viver do composto; e a potencia 
sensitiva nao sentirA, mas sim o possuidor dessa potencia. 


37 A partir deste ponto, Plotino passar a expor sua propria teoria. 
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Mas, se a sensagao e urn movimento que atraves do corpo atinge a alma 58 , 
como a alma nao sentira? Ora, estando presente a pot§ncia sensitiva, e por estar ela 
presente, o composto sentira o que sente. Agora, se a potencxa nao for movida, 
como o sera o composto, se nao sao computadas nem a alma nem a potencia 
animica? 


7. Pois bem, que seja o composto^, embora a alma, estando presente, nao 
doe uma alma de determinado tipo para o composto ou para o outro componente, 
mas faga, a partdr do corpo e de um tipo de luz emitida por ela mesma, a natureza 
do vivente algo diferente, a que se atribxii o sentir e todas as outras afecgoes do 
vivente. Mas como n6s sentimos? Ora, porque nao nos apartamos de tal vivente, 
apesar de nos estarem presentes elementos mais preciosos para a essencia total do 
homem, constitulda de multiplicidade. E nao £ preciso que a potencia da alma seja 
perceptiva de sensiveis, mas antes que o seja das impressSes 40 no vivente que sao 
engendradas a partir da sensagao: porque estas sao ja inteligfveis; pois a sensagao 
exterior § xxma imagem desta, e esta, sendo mais verdadeira em essencia, 6 
contemplagao impassivel das formas apenas. Exatamente dessas formas, das quais 
apenas a alma recebe ja sua hegemonia sobre o vivente, provem os raciocinios, as 
opinioes e as intelecgoes: sobretudo aqxii estamos nos 41 . Os niveis anteriores a esse 


38 Cf. Platao, Filebo 34 a; Timeu 43 c, 45 d. 

39 Aquilo que sente. 

40 Typon (sing.: typos). 

41 1.e.: aqui principalmente esta nosso "eu". 
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sao nossos, mas n6s somos precisamente o que ha dal para cima, sobrepondo-nos 
ao vivente. Nada, contudo, impedira dizer-se que a totalidade seja o vivente, 
misturado nas partes inferiores, e que o que est£ dal para cima seja 
aproximadamente o homem verdadeiro; aqueles nlveis sao a "parte leonina" e a 
"besta variegada" 42 em geral. Pois, como o homem e a alma racional coincidem, 
quando raciocinamos, nos raciocinamos porque os raciocmios sao atos da alma. 

8. E em relaqao ao intelecto, como estamos? Nao me refiro ao intelecto como 
o estado da alma que 6 a posse dos elementos que prov§m do intelecto, mas o 
intelecto em si mesmo. Pois tambem a ele temos acima de nos. E o temos ou 
comum, ou proprio, ou comum a todos e proprio: comum, porque indiviso e uno e 
o mesmo em todos; e proprio, porque cada um o tern inteiro na alma primeira. 
Temos tambem, entao, todas as formas de duas maneiras: na alma, como que 
distendidas e separadas, e no intelecto, todas juntas 43 . 

E a deus, como o temos? Como se carreasse sobre a natureza inteliglvel e a 
essencia, a realmente essencia 44 , e nos, a partir de lit, somos os terceiros, 
"compostos", diz ele 45 , "da essencia indivisa", a superior, "e da dividida nos 
corpos", que devemos conceber dividida nos corpos porque ela se d& as 
magnitudes do corpo de cada vivente em todo seu tamanho, pois tambem se da a 


42 Flatao, Kepubhca 590 a 9-b 1,588 c 7. 

43 Cf. Anaxagoras, fr. 1. 

44 Cf. Numenio, fr. 11 Leemans = fr. 2 Des Places = Eusebio, Prasparatio Euangelica XI. 22.1, p. 543d. 

45 Platao, Timeu 35 a 1-3. 
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todo o universo, embora seja uma; ou antes, porque aparenta estar presente nos 
corpos brilhando para eles e os fazendo viventes, nao se juntando ao corpo, mas 
permanecendo ela mesma e doando imagens de si como um rosto em multiplos 
espelhos. A primeira imagem e a sensagao no composto; e entao, a partir dessa, 
todas que sao chamadas outra forma de alma 46 , sempre uma a partir da outra, e 
termina na generativa e na de crescimento e, em geral, na produtiva de outro e na 
realizadora de um produto diferente de si, a produtiva, estando a produtiva 
mesma voltada para o que e realizado. 

9. Portanto, a natureza dessa nossa alma sera inimputavel pela causa dos 
males quantos o homem pratica e sofre: pois isso conceme ao vivente, ao 
composto, ao composto como foi descrito 47 . Mas, se a opiniao e o raciocinio sao da 
alma, como ela e impecavel? Pois falaz e a opiniao e muitos dos males sao 
praticados por causa dela. Os males sao praticados quando somos vencidos pelo 
pior em nos - pois nos somos multiplicidade seja pelo desejo, seja pela raiva, seja 
por uma imagem do mal; porem o chamado raciocinio sobre coisas falsas e uma 
imaginagao 4 * que nao aguardou o juizo da parte raciocinante, mas praticamos o 
mal obedecendo as partes inferiores, assim como no caso da sensagao, onde, antes 
de julgar com a parte raciocinante, acontece a sensagao comum ver coisas falsas. E 


46 Cf. Platao, Timeu 69 c 7. 
47 Cf. LI [53] 7.1-6. 

48 Phantasia. 
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o intelecto ou tocou ou nao, de modo que e impecdvel 49 . Mas, dessa forma, 
devemos dizer que nos tocamos ou nao o inteligivel no intelecto. Ou o inteligivel 
em nos: pois € possivel te-lo e nao te-lo a mao 50 . 

Distinguimos, portanto, as coisas comuns das prdprias por serem aquelas 
corporais e nao existirem sem o corpo 51 , ao passo que todas as que nao precisam do 
corpo para sua atividade sao proprias a alma, e porque o raciocinio, formulando 
juizos sobre as impressoes provindas da sensagao, ja contempla formas e as 
contempla com um tipo de consciencia 52 , pelo menos o raciocinio em sentido 
proprio, o da alma verdadeira: pois o verdadeiro raciocinio e uma atividade de 
intelecgoes e, freqiientemente, de identidade e comunhao das coisas extemas com 
as internas. Nao se abalard, portanto, a alma voltada para si e em si mesma: e as 
mudangas e a perturbagao 53 em nos vem dos anexos e das afecgoes do composto, o 
que quer que seja isso, como foi dito 54 . 

10. Mas, se n6s somos a alma e n6s experimentamos essas afecgoes, a elas 
estaria experimentando a alma e, por sua vez, ela fara o que fazemos. Ora, 
dissemos que o composto tambem e nosso, principalmente quando ainda nao 


49 Porque o intelecto 6 identico ao seu objeto de conhecimento, que e ele mesmo e as formas 
iuteligiveis^ de modo que seu conhecimento se da por contato: se a essencia existe, e verdadeira e 
estd em contato com o intelecto,, mas, se nao existe, se e falsa, nao pode haver contato. 

50 Cf. Platao, Teeteto 198 d 7. 

51 Cf* Aristdteles, Sobre a Alma 11.403a4. 

52 Synaistkesis. 

53 Cf. Plat^o, Fedon 66 d 6; Timezt 43 b 6* 

» Cf* L 1 [53] 7* 
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estamos separados: pois nos dizemos experimentar aquilo que experimenta nosso 
corpo. Portanto, o "n6s" e duplo; um que inclui a besta e outro que ja esta acima 
disso; e a besta vivificada e o corpo. Mas o homem verdadeiro e outro, 6 o que esta 
purificado das afecgoes e 6 possuidor das virtudes da intelecgao, que certamente se 
assentam na propria alma que esta se separando, separando-se e separada mesmo 
estando aqui; pois, quando ela se afasta completamente, a que e iluminada por ela 
sai acompanhando-a. Entretanto, as virtudes que nao se originam da sabedoria, 
mas de habitos e exercicios 55 , sao do composto; dele, pois, sao os vfcios, porque 
invejas, ciumes e piedade tambem o sao. E as amizades, de quem sao? Algumas, 
dele, outras, do homem interior 56 . 

11. Enquanto somos criangas, sao as capacidades que provem do composto 
que atuam, e poucas das superiores raiam para ele. Mas, quando se inerciam em 
nos, atuam voltadas para cima; atuam em nos quando chegam a parte intermedia. 
Qu§, entao? Nao somos nos tambem anteriores a isso? Mas deve haver uma 
apreensao 57 : pois nao usamos sempre tudo que temos, mas sim quando ordenamos 
o mtermedio ou para cima ou para as partes de baixo, ou seja, para aquilo que 
levamos da potencia ou de um estado ao ato. 


55 Cf. Platao, Republica 518 e 1-2. As virtudes da intelec^ao sao as virtudes superiores e as virtudes 
originadas pelo habito e pelo exercido sao as civicas (ambas sao expostas no tratado seguinte: I. 2 
[19]). 

56 Cf. Platao, Republica 589 a 7-b 1. 

57 Antilepsis. 
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E as bestas, como o vivente as tem? Se nelas estiverem almas humanas 
pecadoras, como se diz 58 , toda a parte dessas al mas que estiver sepaxada nao se 
torna das bestas, mas, estando presente, nao esta presente para elas, mas a 
consciencia apreende a imagem da alma com o corpo: um corpo tal como 
qualificado pela imagem da alma; mas, se uma alma de homem nao se introduziu 
na besta, § por uma radiancia da alma universal que se toma um vivente desse 
tipo. 


12. Mas, se a alma e impecavel, como existem castigos? Essa tese, todavia, 
destoa de toda tese que afirma que a alma peca e se corrige, recebe castigos no 
Hades e se transincorpora. Deve-se assentir a tese que se queira; talvez se encontre 
um ponto em que nao divirjam. A tese que atribui a impecabilidade a alma a 
concebe como tima unidade absolutamente simples, afirmando que a alma e o ser 
da alma sao identic os, enquanto a que lhe atribui o pecar a complica e adiciona a 
ela ainda a outra forma de alma que sofre afecgoes terriveis 59 ; portanto, a propria 
alma se toma composta e derivada de todos os componentes, ela 6 afetada em sua 
totalidade e, diz ele 60 , 6 o composto quern peca e quern recebe o castigo, mas nao 
ela. Por isso ele diz: "contemplamo-na como os que veem o marltimo Glauco". Mas 
e preciso expelir as adigoes, diz ele, caso se deseje ver a natureza da alma, e olhar 


58 Cf Platao, Fedon 82 a 1; Fedro 249 b 3-4; Timeu 42 c 3. 

59 Cf- Platao, Timeu 69 c 7-d 1. 

60 Platao, RepubUca 611 b 5,611 c 7-d 1,611 e 1-612 a 4. 
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para sua filosofia 61 , para as coisas com que esta em contato e pelas quais, sendo 
congenita, 6 o que e. Ha nela, entao, outra vida e outras atividades, e o punido 6 
distinto; e a recessao e a secessao nao sao relativas apenas a este corpo, mas a todas 
adigoes. De fato, a adigao acontece na geragao; de modo geral, a geragao 6 propria 
da outra forma de alma. O modo como se da a geragao foi explicado 62 pelo fato de 
que, ao descender a alma, surge a partir dela algo outro que descende no declinio. 

Entao ela abandona sua imagem? E como o declinio nao e pecado? Contudo, 
se o declinio e iluminagao para o inferior, nao e pecado, como tampouco o 6 a 
sombra, mas a causa e o iluminado: pois, se nao existisse, a alma nao teria por que 
iluminar. Diz-se que ela descende e declina porque convive com ela o iluminado 
por ela. Abandona, entao, sua imagem, se nao esta proximo o recipiente; mas nao a 
abandona por ela ter-se cindido, mas por nao mais existir: e a imagem nao mais 
existe, se ela inteira olhar para la. O poeta 63 parece separar isso, no caso de 
Heracles, dizendo estar sua imagem no Hades, mas ele mesmo entre os deuses, 
estando preso as duas afirmagoes, de que esta tanto entre os deuses quanto no 
Hades: ele o dividiu, portanto. Mas talvez assim fosse mais convincente a lenda; 
que Heracles, possuindo a virtude prdtica e sendo digno de ser deus por sua 
excelgncia, pois era pratico e nao contemplativo para estar inteiro 1&, esta no alto e 
ainda ha algo dele tambem em baixo. 


61 Isto e, para o amor da alma pela sabedoria. 
“ Cf. IV. 8 [6], 

63 Cf. Homero, Odisseia XI, 602. 
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13. Quem investigou essas questoes, nos ou a alma? Nos, mas pela alma; 
mas como "pela alma"? Investigamos porque a possuimos? Nao, porque somos 
alma. Entao, ela se movera? Devemos atribuir a ela esse tipo de movimento, que 
nao e o de corpos, mas a sua vida. E a intelecgao e nossa porque a alma tambem e 
intelectiva; e a intelecgao e vida mais forte, tanto quando a alma intelige, como 
quando o intelecto age em nos: pois ele tambem 6 uma parte de nos e a ele 
ascendemos. 
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L 2 [19] 

Sobre as virtudes 


1. Como os males estao aqui e "esta regiao 1 rondam por necessidade", e a 
alma quer fugir dos males, "devemos fugir daqui". Entao, qual e a fuga? 
"Assemelhar-se a deus", diz ele 2 . E alcangamos isso, se "nos tornamos justos e pios 
com sabedoria" e, de modo geral, na virtude. Se, entao, nos assemelhamos pela 
virtude, nos assemelhamos aquele que possui a virtude? E, mais precisamente, a 
qual deus? Ao que melhor parece possuir essas virtudes, isto e, a alma do cosmos e 
ao prindpio condutor que ha nela, possuidor de sabedoria admiravel? E razoavel 
que, estando aqui, nos assemelhemos a ele. 

Ora, primeiro, e contestavel que a ele pertengam todas as virtudes: por 
exemplo, ser temperante e corajoso, se nada temivel ha; pois nada Ihe advem do 
exterior; e nao lhe advem nenhum prazer, cujo desejo de possui-lo ou obte-lo seria 
suscitado, se nao estivesse presente 3 . Mas, se ele tambem estd desejoso dos mesmos 
inteligiveis que nossas almas, e claro que dal nos vem a ordem e as virtudes. Entao, 
ele as possui? Nao e razoavel, pelo menos, que possua as chamadas virtudes 
clvicas, a sabedoria na parte racional, a coragem na irascivel, a temperanga, que e 


1 Este mundo sensivel. 

2 Platao; as palavras erttre aspas sao citagoes do Teeteto 176 a-b; cf. Repubiiai 613 b 1. 

3 Cf. Aristoteles, Etica a Nicomaco X 8.1178b 18. I a , - 
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um acordo e cortsonancia da parte desiderativa com o raciocinio 4 , e a justkja, que e 
a completa suigerencia 5 de cada uma dessas partes no que diz respeito a 
govemaxem e serem governadas 6 . Entao, nao nos assemelhamos a deus pelas 
virtudes civicas, mas pelas superiores que recebem o mesmo nome? Mas, se por 
essas outras, nao o fazemos de modo algum pelas civicas? E irracional que nao nos 
assemelhemos de modo algum atraves delas - a fama, pelo menos, declara a esses 7 
divinos e deve-se dizer que de algum modo se assemelharam mas que a 
assemelhagao se d§ segundo as superiores. Todavia, cabe precisamente possuir 
ambas as virtudes, mesmo que nao sejam do mesmotipo. 

Mas, entao, se se convem que, ainda que nao sejam virtudes do mesmo tipo, 
e possivel assemelharmo-nos, ainda que sejamos diferentes devido a virtudes 
diferentes, nada nos impede de, mesmo que nao nos assemelhemos em relagao as 
virtudes, assemelharmo-nos por nossas proprias virtudes a quem nao possui 
virtude. Como? Assim: se algo e aquecido pela present a do calor, e preciso que 
aquilo de que veio o calor tambem seja aquecido? E se algo 6 quente pela present a 
do fogo, deve o proprio fogo ser aquecido pela presenga de fogo? Poder-se-ia 
responder a primeira objecao que M calor no fogo, mas conatural, de modo que o 
argumento, seguindo a analogia, faz a virtude adventitia a alma, mas conatural 
aquilo de que ela a tern imitando-o; contra o argumento do fogo, que aquilo e a 


4 Cf, Platao, Fedro 82 a 11-b 2; Republics. 430 b 9-d 2, 431 e 8-432 a 8, 

5 Oikeiopragia: a execu^ao da fun^ao propria; cf. Platao, Republics 434 c 8, 

6 Cf. Platao, Republics 443 b 2, 

7 Os que possuem as virtudes civicas* 



253 


virtude 8 ; mas nos a consideramos superior a virtude. Entretanto, se aquilo de que 
participa a alma fosse identic o aquilo de que ela provem, deverfamos argumentar 
assim; agora, um e diferente do outro 9 . Pois a casa sensivel nao e a mesma que a 
inteligfvel, embora se Ihe assemelhe: a casa sensivel participa tanto da ordem 
quanto do omato, embora Id, na razao, nao haja ordem nem omato nem simetria 10 . 
Assim, portanto, como participamos do omato e da ordem e da concordancia de la, 
e eles sao a virtude daqui, embora eles Id nao necessitem de concordancia nem de 
ordem nem de omato, tampouco haveria utilidade na virtude, e nos nao nos 
assemelhamos menos aos seres de la devido a presenga da virtude. Contra, 
portanto, a virtude nao ser necessaria Id porque somos nos que nos assemelhamos 
pela virtude, e isso; mas precisamos introduzir persuasao no discurso, nao 
permanecendo na forga. 

2. Primeiro, entao, devemos considerar as virtudes pelas quais dissemos 
assemelharmo-nos, para que descubramos esse algo mesmo que, sendo em n6s 
imitagao, e virtude, mas la, sendo como que um arquetipo, nao e virtude, 
assinalando que ha dois tipos de assemelhagao: uma reclama que haja algo identico 
nos semelhantes, que se assemelham todos igualmente a partir de uma mesma 


8 Contra o aigumento do fogo, pode-se dizer que, desse modo, aquilo de que a alma obtom a 
virtude e a propria virtude, assim como o fogo e o calor. 

9 A virtude de que participa a alma e diferente do principio de que provem ela. 

10 Cf. I. 6 [1] 1. 20 54; 3. 6-9. Certamente ha no inteligfvel ordem e beleza; Plotino se refere aqui a 
ordem, ao omato, a proporgao presentes na casa sensivel, que nao sao aplicaveis a casa inteligfvel, 
uma vez que esta 6 uma forma indivisa. 
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forma; por outro Iado, no caso daqueles em que um seassemelha ao outro mas este 
outro e prim&rio, nao convertlvel naquele nem a ele considerado semelhante, nesse 
caso devemos conceber a assemelhagao de outro modo, sem exigirmos uma forma 
identica, mas antes diferente, se de fato se assemelham de modo diferente 11 . 

Que sera, entao, a virtude, tanto a universal quanto a particular? Sera mais 
clara nossa reflexao se tratarmos uma a uma: pois, assim, o que lhes e comum, 
segundo o qual todas sao virtudes, sera facilmente manifesto. Por conseguinte, as 
virtudes civicas, que mencionamos acima 12 , nos ordenam realmente e nos tomam 
melhores, porque delimitam e metrificam 13 os desejos e, em geral, metrificam as 
afeccoes e eliminam as falsas opinioes atraves daquilo que e absolutamente melhor 
e pelo qual as virtudes sao delimitadas e sao exteriores ao sem-metro e ao sem- 
limite, por estarem de acordo com o que esta metrificado; e, porque elas mesmas 
foram delimitadas, exatamente enquanto metro da alma na materia, se assemelham 
ao metro de la e possuem um vestlgio do melhor de la. Porque o totalmente sem- 
metro, sendo materia, e totalmente dessemelhante; entretanto, no quanto participa 
da forma, tanto se assemelha aquele que 6 informe 14 . Contudo, os seres proximos 


11 Cf. Platao, Parmenidesl32 d-133 a. 

12 1. 2 [19] 1.16. 

13 Em grego, metrein significa "medir". Nesta passagem, o sentido preciso do verbo 6 "impor 
medida", ou serja, as virtudes civicas delimitam e impoem medida aos desejos. Emprego 
metaforicamente "metrificar", que significa "por em verso", isto e, arranjar palavras de modo tal 
que obede^am a padroes metricos e ritmicos defmidos pelo poeta; com efeito, § isto que a virtude 
faz com os desejos: ela os submete a um metro e a um ritmo, para que suas maiufesta^oes sejam 
controladas e harmortiosas e eles sao sejam empecilho para a ascensao da alma. 

44 O "informe", ou "sem-forma" e o uno (cf. V. 5 [32] 6. 4; VI. 7. [38]17. 36; 28. 28; 33.13). Mais um 
dos desconcertantes paradoxos do pensamento plotiniano: quanto mais a alma participa da forma, 
mais ela vive no intelecto, que esta mais prdximo do uno; e, quando ja unida ao Intelecto, tern a 
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participant mais; a alma e mais proxima e mais congenita que o corpo: por isso 
participa mais, a ponto de ate mesmo nos iludir, aparecendo-nos como dens, como 
se a totalidade de deus fosse essa. E assim, portanto, que esses 15 se assemelham. 

3. Entretanto, como ele 16 insinua que a outra assemelha^ao € da virtude 
superior, sobre ela devemos falar: com isso sera muito mais evidente a essencia da 
civica, qual 6 a superior em sua essencia e que, em geral, ha outra virtude alem da 
civica. Ao dizer Platao que a assemelhagao a deus e fuga das coisas daqui 17 e nao 
chamar apenas virtudes aquelas que existem na civilidade, mas acrescentar-lhes 
"civicas", e ao dizer ainda alhures 18 que todas elas sao purifica^oes, fica claro que 
ele afirma que existem dois tipos de virtudes e que afirma que a assemelhacao nao 
se da atraves da virtude civica. 

Como, entao, dizemos que essas virtudes sao purifica^oes e como nos 
assemelhamos sobretudo quando purificados? E porque, como a alma e ma 
quando se confunde 19 com o corpo e se toma eqiiiafetavel 20 e coopina com ele em 
tudo 21 , ela seria boa e possuidora de virtude se nao coopinasse, mas atuasse 
sozinha - isto e, precisamente, inteligir e ser sabio e nao fosse eqiiiafetavel - isto 


chance de, despojada de tudo (V. 3 [49] 17.18), inclusive de sua atividade intelectiva e de sua forma, 
unir-se ao uno (cf. VI. 7 [38] 35.39-45). 

15 Os dotados de virtudes civicas. 

16 Platao: cf. Teeteto 176 b-c. 

17 Platao, Teeteto 176 b 1. 

18 Platao, Fedon 82 a 11, 69 c 1. 

19 Platao, Fedon 66 b 5. 

20 Cf. a nota 25 de 1.1 [53]. 

21 Cf. Platao, Fedon 83 d 7. 
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e, precisamente, ser temperante -, e nao temesse afastar-se do corpo - isto e, 
precisamente / ser corajoso -, e a razao e o intelecto comandassem e as demais 
partes nao se opusessem - e isto seria a justiga. Esse tipo de disposigao da alma, 
pela qual ela intelige e e assim impassivel, se dissessemos que ela e a assemelhagao 
a deus, nao errarfamos: pois o divino tambem e puro e sua atividade e de tal tipo 
que quem a imita possui safaedoria. 

Entao, por que nao esta tambem o divino assim disposto? Nao, ele nao esta 
em nenhuma disposigao: a disposigao 6 propria da alma. Ademais, a alma intelige 
de outro modo; mas, dos de la, um diferentemente, outro nao em absolute 22 . Mas, 
entao, o inteligir e um homonimo 23 ? Nao! HA um inteligir primario e outro que dele 
e derivado e distinto 24 . Pois, como a palavra 25 na fala e imitagao da palavra na alma, 
assim tambem o que esta na alma A imitagao de um outro. Portanto, do mesmo 
modo como a palavra proferida e fragmentada em comparagao a que esta na alma, 
assim tambem o A a palavra na alma 26 , que e uma interprete daquele, em 
comparagao ao anterior a ele. E a virtude e coisa da alma: nao ha virtude do 
intelecto nem do que esta alem. 


22 A alma corthece discursiva e mediatamente um objeto diferente de si, o intelecto intelige a si 
mesmo atraves de uma intuigao imediata, e o uno estik acima da intelecgao. 

23 Emprego "homonimo" Qiomonimos) na acepgao de termo "equivoco", isto e, um termo que se 
aplica a diversos sujeitos apenas em sentido diferente, por oposi^ao a termo "uiiivoco" (cf* 
Aristdteles, Categonas 11 + ), 

2i Uma, a divina, £ intelec^ao em sentido primario; outra, a da alma (ou talvez da alma encamada), 
e intelecgao em intensidade diferente* 

25 Logos. 

26 Cf. V. 1 [10] 3. 7-8; Aristoteles, Anatiticos Posteriores 110, 76b 24-25; Stoicorum Veterum Fragmenta II* 
135, 
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4. Mas devemos investigar se a purificagao e identica a esse tipo de virtude, 
ou se a purificagao precede e a virtude segue/ e se a virtude esta em purificar-se ou 
em estar purificado. A virtude em purificar-se e mais imperfeita que a em estar 
purificado: pois o estar purificado e ja como que uma perfeigao. Contudo, o estar 
purificado £ uma expulsao de tudo o que £ alheio, ao passo que o bem e diferente 
disso. Ora, se algo era bom antes da impurificagao, a purificagao lhe basta; certo, a 
purificagao bastara, mas o bem sera aquilo que remanesce, nao a purificagao. E 
devemos investigar o que e que remanesce: pois talvez a natureza remanescente 
nao seja o bem; porque ela nao estaria em algo mal. 

Entao, devemos chama-la boniforme 27 ? Ora, ela nao e capaz de permanecer 
no que £ realmente bom: pois nasceu para ambos 28 . Seu bem, portanto, £ estar com 
o que e congenito a ela, e o mal, com seus contrarios. Logo, quando purificada, ela 
precisa estar com seu congenito. E estara, quando tiver se convertido. Entao, apos a 
purificagao ela se converte? Na verdade, apos a purificagao est4 convertida. Sua 
virtude e isso? Sua virtude 6 antes o que surge da conversao. E o que e isso? Uma 
contemplagao e uma impressao do que foi visto impressa e em atividade, como a 
visao em relagao ao que £ visto. 

Entao, nao as 29 possula nem se lembra delas? Nao as tinha ativas, mas 
longinquas e desalumiadas; para que sejam alumiadas e saiba que lhe sao internas, 
deve projetar-se para o alumiador. Contudo, nao as tinha elas mesmas, mas suas 

27 Agathoeidis: que possui a forma do bem; cf. Platao, liepubhca 509 a 3. 

28 Cf. Platao, Filebo 21 a 1-2. 

29 As formas inteligiveis, que foram contempladas e cuja impressao esta agora ativa na alma. 
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impressoes; portanto, ela deve ajustar a impressao aos verdadeiros, dos quais sao 
as impressoes. Talvez, porem, se diga que ela mesmo assim os possui, porque o 
intelecto nao e alheio a ela e, sobretudo, nao e alheio quando ela olha para ele: se 
nao, e alheio mesmo presente. Pois, mesmo nas ciencias, se nao atuamos em 
completo acordo com elas, nos sao alheias. 

5. Mas e preciso determinar ate onde se estende a purificagao: pois assim 
tambem sera claro a que deus nos assemelhamos e a qual nos identificamos. E isso 
e investigar, principalmente, como sao a ira, o desejo e todas as demais afecgoes, a 
tristeza e seus congeneres, e tambem o quanto 6 possfvel afastar-se do corpo. Com 
efeito, a alma pode afastax-se do corpo e, talvez, conduzir-se a locais 30 como que 
juntos de si mesma, mantendo-se completamente impassivel e permitindo-se 
apenas as sensacoes de prazeres necessdrios 31 , os tratamentos e as libertagoes dos 
sofrimentos, para que nao seja incomodada; e suprimindo as dores e, se isso nao 
for possfvel, suportando-as docemente e tomando-as menores por nao afetar-se 
com elas; e eliminando na medida de sua capacidade a ira - totalmente, se 
possfvel, porem, se nao, pelo menos nao se deixando irrxtar, mas deixando que a 
ira involuntaria 32 seja de outro e que, mesmo involuntaria, seja essa ira pouca e 


30 Esses locals ( topoi ) da alma sao, provavelmente, sao as localizagoes das faculdades da alma nos 
corpos, descritas por Flatao no Timeu (691>76 e), 

31 Cf. Aristdteles, Etica a Nicomaco VII6* 1147b 24. 

32 Cf. Aristdfeles, Etica a Nicomaco H 4.1106a 2-3. 
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fraca e eliminando o medo completamente: pois nada temera- mas o 
involuntario esta presente aqui tambem exceto em caso de advertencia 33 . 

E o desejo? Que nao o tera por nada vil, e obvio; de comida e de bebida para 
sua remigao, nao e ela mesma quem o tera 34 ; e tampouco pelos assuntos de 
Afrodite; mas, se os tiver, sera por coisas naturais, creio, e que nao contertham 
sequer o involuntario; porem, se os tiver, sera apenas com a imaginagao e quando 
esta estiver propensa. Em suma, a alma sera pura de tudo isso e desejara tomar 
pura tambem sua parte irracional para que nem mesmo seja impactada; todavia, se 
o for, que nao seja fortemente, mas que os golpes sejam poucos e imediatamente 
desfeitos pela proximidade da alma. Como se alguem, avizinhando-se de um 
sabio, tirasse proveito da vizinhanca do sabio, seja tomando-se semelhante a ele, 
seja reverenciando-o tanto que nao ouse fazer nada que o bom homem nao deseje. 
Assim, nao haver& guerra: basta estar presente a razao, a qua! a parte inferior 
reverenciarci de tal modo que a propria parte inferior se desagradara, caso haja 
qualquer excitagao, por nao ter-se mantido quieta na presenga de seu senhor, e 
reprovara a si mesma por sua fraqueza. 

6. Dessa forma, nenhum desses atos e pecado para o homem, mas retidao; 
todavia, nosso empenho nao e em estarmos fora do pecado, mas em sermos deus. 
Assim, se algum de tais atos surge involuntariamente, deus seria um tal homem e 

33 A alma nada teme, a nao ser quando o medo serve como advertencia de algum perigo. 

34 Quem necessita de alimenta^ao e o corpo, nao a alma; cf. Plat&o, Fedon 64 d 3-6. 
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tambem dafmon, ele seria duplo, 012 melhor, teria consigo um outro que possui 
virtude distinta; mas, se nenhum surge, seria apenas deus: um dos deuses que 
seguem o primeiro 35 . Pois ele e aquele que de la veio e, por si mesmo, se se toma tal 
como veio, esta la; mas, tenho vindo para oh, ele assemelhara a si aquilo com que 
convive, de acordo com a capacidade deste, de modo a ser, se possivel, inabalavel 
ou, pelo menos, nao praticante de atos que nao aprazam a seu senhor. 

Entao, que 6 cada uma das virtudes em um homem assim? A sabedoria e a 
prudencia na contemplagao das coisas que o intelecto possui; mas o intelecto as 
possui por contato 36 . E cada uma sao duas: uma esta no intelecto e outra na alma 37 . 
La 38 nao e virtude, mas na alma e virtude. Entao, o que e la? Sua atividade e aquilo 
mesmo que ele e; mas, aqui 39 , a virtude e o que veio de 1& mas esta em outro. 
Porque nem a justiga em si, nem nenhuma das outras e virtude, mas um tipo de 
paradigma; mas o que provem dela e virtude na alma. Porque a virtude e de 
alguem, mas cada ser em si 6 de si mesmo, nao de algum outro. 

Todavia, se a justiga € mesmo suigerencia, ocorre sempre em uma 
multiplicidade de partes? Nao, ha uma que ocorre na multiplicidade, quando as 
partes forem muitas, mas ha outra que e suigerencia absoluta, mesmo que seja da 
unidade. A verdadeira justiga em si e precisamente a da unidade para consigo 

35 Cf. Platao, Fedro 246 e 5-6. 

36 O que Plotino parece dizer e que nossa virtude, quando nos elevamos, € a sabedoria tedrica e 
pratica que nos advem da contempla^ao das formas que estao coniidas no intelecto; mas o intelecto 
as possui por um contato imediato. 

37 Cf. Aristdteles, Etica a Nicomaco VH1.1145a 26. 

38 No intelecto. 

39 Na alma. 
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mesma, na qual nao ha outro e ainda outro: assim, a justiga superior da alma 6 a 
atividade orientada para o intelecto, a temperan^a e a versao de seu interior para o 
intelecto, e a coragem e a impassibilidade conforme a assemelha^ao aquilo para o 
qual olha, que e impassivel por natureza, ao passo que a alma o e a partir da 
virtude, a fim de nao coafetar-se com seu conviva inferior. 

7. Portanto, mesmo essas que sao virtudes na alma se implicam 
reciprocamente 40 , assim como o fazem aquelas que, la, anteriores a virtude, sao 
como que paradigmas no intelecto. Porque intelecgao la e ciencia e sabedoria; o 
estar voltado para si mesmo, a temperanqa; o ato prbprio, a suigerencia; o que 6 
como que coragem, a imaterialidade e o permanecer puro em si mesmo. Na alma, 
em conseqiiencia, a visao voltada para o intelecto e sabedoria e prudencia, virtudes 
dela; pois ela mesma nao 6 essas coisas, como 1& 41 ; e as demais virtudes se implicam 
do mesmo modo. Mas tambem pela purificagao e necessario que todas o sejam, 
uma vez que sao todas elas purifica^oes no sentido de estar purificado; se nao, 
nenhuma sera perfeita. E o possuidor das superiores tern tambem, por 
necessidade, as inferiores em potencia, mas o das inferiores nao necessariamente 
possui aquelas. Esse e o principio da vida do sabio. 

O problema de se quern possui as superiores tambem possui as inferiores 
em ato ou de outro modo deve ser investigado virtude a virtude; por exemplo, a 

40 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 295 e 299. 

41 Isfco a alm a em si mesma nao e sabedoria e prudencia, assim como 14, no inteligivel, o intelecto e 
ele mesmo sabedoria e prudencia. 
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prudencia: se a prudencia superior emprega outros principios, como a inferior 
ainda permanece, mesmo nao estando ativa? E se tuna esta por natureza num 
ambito distinto do da outra, e aquela 47 temperanga metrifica 43 , enquanto a outra 44 
suprime completamente? Da-se o mesmo, de modo geral, com as demais virtudes, 
uma vez suscitada a prudencia. Mas ha 45 , pelo menos, de conhece-las e de possuir o 
que provem delas? Talvez atuara circunstancialmente 46 conforme algumas delas. 
Mas, achegando-se de principios superiores e de outros metros, agira de acordo 
com eles; por exemplo: nao colocando a temperanga naquele metro, porem 
afastando-se inteiramente, conforme possivel, e vivendo inteiramente nao a vida 
do homem bom, que a virtude civica estima, mas abandonando rata e escolhendo 
uma outra, a dos deuses: a eles, pois, nao aos homens bons, e a assemelhagao. A 
assemelhagao a estes 47 e como uma imagem que se assemelha a outra imagem, 
ambas de um mesmo arquetipo. Mas a assemelhagao ao outro 48 e como a um 
paradigma. 


42 A inferior. 

43 O objeto subentendido deste verbo e do seguinte e "desejos". 

44 A superior. 

45 O homem virtuoso. 

46 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta LH. 496, 

47 Aos homens bons. 

48 A deus. 
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1. Qual arte, metodo ou pratica 1 nos eleva aonde devemos nos encaminhar? 
Que aonde devemos ir e o bem e o primeiro principio, seja isso estabelecido pelo 
que foi acordado e demonstrado por muitos argumentos 2 : ademais, as coisas pelas 
quais isso foi demonstrado ja era uma ascensao. Mas quern deve ser aquele que 
sera elevado? Sera aquele que viu todas as coisas ou, como diz ele 3 , "a maioria 
delas", e que "no primeiro nascimento entrou no germen do homem que iria ser 
filosofo, musico ou amante"? O fildsofo por natureza, pois, bem como o musico e o 
amante, devem elevar-se. 

Qual o modo, entao? E um e o mesmo para todos eles ou um para cada um? 
Ha dois caminhos para todos, seja para os que se elevam, seja para os que ja 
chegaram Id em cima: o primeiro parte das coisas de baixo; o segundo e para 
aqueles que, tendo ja alcancado o inteligivel e la colocado como que sua marca, 
devem peregrinar ate chegarem a extremidade desse domlnio, que e "o fim da 
jomada" 4 , quando se atinge o cimo do inteligivel. Mas isso deve esperar, ja que 
devemos primeiro tentar falar da ascensao. 


1 Cf. Axistoteles, Etica a Nico?naco, 11* 1094 a 1. 

2 Provavelmente, Plotino tem em mente VI, 9 [9], um tratado mteixamente dedicado ^ ascensao da 
alma ao bem. 

3 Platao, Fedro 248 d 1-4. 

4 Platao, Kqmblica 532 e 3. 
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Inicialmente, nbs devemos distinguir esses homens, comegando pelo musico 
e dizendo quem e ele por natureza. Devemos considera-lo bem movivel e excitavel 
pelo belo / mas mais incapaz de mover-se por si mesmo, pronto no entanto a 
responder as rmpressoes com que se depara, por assim dizer, e, como os medrosos 
ante ruldos, e assim que ele prontamente responde aos sons e a beleza neles, 
fugindo sempre do dissonante e do que nao tern unidade nos cantos e nos ritmos, 
buscando o bem-ritmado e o bem-configurado. Portanto, deve-se levd-lo alem 
desses sons, ritmos e formatos sensivexs assim: separando a materia das coisas 
sobre as quads se dao as proporgoes e as razoes 5 , ele deve ser levado a beleza sobre 
elas e instruido de que era com isto que ele se excitava, com a Jharmonia inteligivel 
e a beleza nela e com o belo universal, nao com um belo particular apenas, e deve- 
se incutir-lhe os raciocinios da filosofia: a partir deles, ele adquire confianga no que 
desconhece possuir. Que raciocinios sao esses, veremos mais tarde 6 . 


2. O amante, em quem o musico pode transformar-se 7 e, transformado, pode 
assim permanecer ou ir alem, 6 de alguma maneira memorioso da beleza 8 ; todavia, 
estando ela afastada, ele e incapaz de apreende-la, mas, atingido pelas belezas 
visiveis, com elas se excita. Assim, e preciso ensinar-Ihe que nao deve excitar-se 


5 Igal (1992, voL I, p, 226, n. 8) nos esclarece que as "figuras", as '"razoes" e as "proporgoes" sao 
tennos musicais: "figuras" sao estruturas resultantes da colocagao diversa dos sons dentro de um 
sistema; "razoes" sao as razoes numericas que denotam os intervalos musicais: 2/1 (oitava), 3/2 
(quinta) e 4/3 (quarta); "proporgoes" sao as proporgoes harmonicas em que o som interm6dio 
excede e £ excedido pela mesma fragao de seus extremos + 

6 No capitulo 4. 

7 Cf. Flatao, Republicu 403 c 6-7, 

8 Cf. Platao, Fedro 249 d-250 c. 
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caindo sobre um so corpo, mas dirigir-se a todos os corpos com a razao, pois eles 
mostram que a beleza 6 a mesma em todos eles, e se deve dizer-lhe que ela e 
diferente dos corpos, que tem origem distinta e que esta com mais intensidade 
noutras coisas, como mostram as belas ocupagoes e as belas leis - pois isso ja 6 uma 
habituagao de seu amor as coisas incorporais e ainda que ela esta nas artes, nas 
ciencias e nas virtudes 9 . Depois, deve-se reduzir todas essas belezas a uma e 
ensinar-lhe como elas surgem. E a partir das virtudes ele pode jd ascender ao 
intelecto, ao ente: e ai deve seguir o caminho para o alto. 

3. Ja o filosofo por natureza, este esta pronto e, por assim dizer, alado 10 , sem 
necessidade de separagao, como os outros, pois ja esta em movimento para o alto 11 , 
mas, estando desorientado, necessita apenas de um guia. Portanto, deve-se guid-lo 
e liberta-lo, ele que por natureza deseja e 6 de longa data Iiberto. Devem-se 
ensinar-lhe as matemdticas para sua habituagao a compreensao e a confianga nos 
incorporeos - e ele facilmente as recebera, pois e amigo do aprendizado 12 - e, sendo 
naturalmente 6 virtuoso 13 , deve ser incitado ao aperfeigoamento das virtudes e, 
ap6s os estudos matem&ticos, deve receber a dialetica e ser feito um dialetico 
completo. 


9 Platao, Banquets 210 a ss. 

10 Cf. Platao, Fedro 246 c 1,249 c 4-5. 

11 Cf. Platao, Carta VI 341 a 6. 

12 Cf. Platao, RepiibUca 376 b 8-9. 

13 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 295=Diogenes Laeicio, 7,126, 
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4. E que e a dialetica, que deve ser ministrada aos homens antes 
mencionados? 14 E precisamente a habilidade capaz de versar racionalmente acerca 
de cada coisa, que e cada uma, em que difere das outras e o que t§m em comum; 
em que genero esta cada uma, qual sua posigao nele e se 6 o que e, e quantos sao os 
entes e, por sua vez, os nao-entes, distintos dos entes. Ela tambem discursa sobre o 
bem e o nao-bem, sobre as coisas do genero do bem e as de seu contrario e, 
evidentemente, o que e o etemo e o que nao e tal, falando com ciencia, nao com 
opiniao, sobre todas as coisas 15 . E, tendo cessado sua errancia 16 pelo sensivel, ela se 
firma no inteliglvel e la se empenha, afastando a falsidade, em nutrir a alma na 
chamada "plarucie da verdade" 17 , utilizando a divisao de Platao 18 para o 
discernimento das formas, usando-a tambem para determinar o que um ente 6, 
usando-a ainda para definir os generos prim^rios; e, entrelagando intelectivamente 
as formas que deles provem ate ter penetrado todo o inteliglvel, e analisando-as no 
sentido contrario ate chegar a um princlpio 19 , entao, mantendo a quietude, pois 
esta em quietude enquanto M esta, e nao se atabalhoando com mais nada ja que se 
tomou una, ela ve 20 , deixando para outra arte a chamada disciplina Idgica acerca de 
proposigoes e silogismos, como se fosse o saber escrever 21 ; a alguns dos temas 


14 Cf. Platao, Republics 534 b 3. 

15 Cf. Platao, Republics 534 c 6. 

16 Cf. Platao, Fedon 79 d 5. 

17 Platao, Fedro 248 b 6. 

18 Cf. Platao, Fedro 265 e-266 b. 

19 Cf. Platao, Sofista 259 e 4-6. 

20 A alma contempla, entao, as formas inteligfveis. 

21 Isto €: a logica de proposigoes e silogismos desempenha fungao analoga a escrita: 4 um mero 
instrumento para a exposigao do pensamento, mas jamais um metodo de descobrimento da 
verdade ou de ascensao espirituaL 
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desse trabalho ela considera necess&rios como preliminares para sua arte 22 e os 
julga, bem como a outras coisas, considerando umas uteis, outras supdrfluas e 
pertencentes ao metodo que as quer. 

5. Mas de onde obtem seus principios essa ci£ncia? O intelecto fomece 
principios claros, se se £ capaz de apreende-los com a alma; entao, ela compoe, 
combina e divide as coisas seguintes 23 , ate chegar ao intelecto perfeito. Pois ela e, 
como se diz, "a maior pureza do intelecto e da sabedoria" 24 . Portanto, sendo a mais 
valiosa das habilidades 25 em nos, ela deve concemir ao ente e ao mais valioso, por 
um lado sabedoria que conceme ao ente e, por outro, intelecto que concerne ao que 
esta alem do ente 26 . 

Que, entao? E a filosofia o mais valioso? Sao o mesmo filosofia e dialetica? 
Ela £ a parte valiosa da filosofia. Pois nao se deve pensar que isso seja um 
instrumento do filosofo: ela nao e simples teoremas e regras, mas abrange coisas e 
tern os entes como materia; ela se aproxima deles com metodo e possui ao mesmo 
tempo as coisas e seus teoremas 27 ; e ela conhece a falsidade e o sofisma 
acidentalmente quando outro os pratica, julgando a falsidade como estranha as 
verdades nela presentes, reconhecendo, quando algu£m o apresenta, algo que e 


22 Cf. Platao, Fedro 269 b 7-8. 

23 Essas coisas seguintes sao as formas intebgiveis derivada do intelecto, que a alma, atraves da 
dialetica, sintetiza e analisa para tomar-se ela mesma um intelecto perfeito. 

24 Platao, Filebo 58d<C7. 

25 Cf. Platao, Republica 591 b 4. 

26 Cf. Platao, Republica 509 b 9. 

27 Cf. Aristdteles, Sobre a Alma HI 7,431a 1-2. 
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contrario a regra da verdade. Assim, ela nao se importa com proposigoes - pois sao 
letras - mas, conhecendo a verdade, conhece o que chamam proposigoes 28 , e 
conhece os movimentos da alma de modo geral, tanto o que afirma quanto o que 
nega, e se nega o que afirma ou outra coisa, e se as coisas sao diferentes ou 
identicas, assim como a percepgao se langa para as coisas que se lhe apresentam, 
mas deixa essa minucia a outra pratica que se alegre com isso. 

6. E a parte valiosa, portanto; mas a filosofia possui ainda outras partes: ela 
pensa acerca da natureza tambem, tomando auxilio da dialetica, como as outras 
artes utilizam a aritmetica 29 ; mas a filosofia empresta com mais proximidade da 
dialetica; e especula igualmente a partir da dialetica acerca da etica, mas acrescenta 
os habitos e os exercxcios de que procedem esses habitos. Os habitos racionais tem 
princfpios dela oriundos como se fossem propriamente seus; ainda que juntos da 
materia, a maioria dos principios provem dela. As demais virtudes raciocinam 
sobre as afecgoes e agoes que lhes sao proprias, mas a prudencia 6 um tipo de 
suprarraciocinio mais preocupado com o universal, ou antes, se as coisas se 
implicam e se deve-se evitar isso agora ou mais tarde, ou se algo completamente 
diferente seria melhor. Entretanto, a dialetica e a sabedoria fomecem tudo, ainda 
mais universal e imaterialmente, para o uso da prudencia. 

Mas podem as virtudes inferiores existir sem a dialetica e a sabedoria? 

Apenas imperfeita e deficientemente. E pode existir um sabio e dialetico sem 

28 Cf. Aristoteles, Primeiros Analiticos 11. 24a 16. 

29 Cf PlataO/ Kepiiblica 522 c 1-6. 
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aquelas virtudes? Isso nao aconteceria, mas elas ou precedem ou se desenvolvem 
simultaneamente. Talvez alguem possua as virtudes naturals, das quais podem 
provir as perfeitas, com a presenga da sabedoria. Pois a sabedoria surge apos as 
virtudes naturais; logo, ela aperfeigoa o carater. Mas, quando as naturais ja 
existem, ambas se desenvolvem e se aperfeigoam simultaneamente? Progredindo, 
uma aperfeicoa a outra 30 ; pois, de modo geral, a virtude natural tern visao e carater 
imperfeitos, e os principios, dos quais as derivamos, sao o mais importante para 
ambas as classes de virtude. 


30 Cf. Aiist6teles, f.ticu a Nicomdco VII13.1144 b 3. 



1.4 [46] 

Sobre ajelicidade 
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1. Assumindo que o viver bem e o ser feliz sao o mesmo 5 , haveremos de 
concede-los tambem aos outros viventes? Pois, se lhes e possivel atravessar a vida 
desembargadamente 1 2 conforme sua natureza / que nos impede de dizer que eles 
tambem vivem uma boa vida? Com efeito, quer se assuma estar a boa feliz no 
sentir-se bem, quer na realizagao da fungao propria 3 , em ambos os casos ela 
pertence tambem aos demais viventes. De fato, seria admissive! sentirem-se bem e 
cumprirem a fungao conforme a sua natureza: por exemplo, dentre os viventes, 
todos os animais canoros, que se sentem bem de outras maneiras, mas tambem 
cantando em harmonia com sua natureza, tem dessa maneira a vida por eles 
escolhida. E, portanto, se tomamos a felicidade como um fim 4 5 , isto 6, o termo da 
tendencia natural 5 , tambem assim concederfamos a felicidade aqueles que, dentre 
eles, alcangam seu termo, onde, quando a ele chegam, a natureza neles descansa, 
depois de ter perpassado toda sua vida e os preenchido do principio ao fim. 


1 Cf. Aristbteles, Etica a Nicomaco IS. 198b 21; Stoicorum Veterum Fragmenta HE, 17. 

2 Cf. Aristbteles, Etica a Nicomaco VII14.1153b 11. 

3 Cf. Arist6teles, Etica a Nicomaco It 5.1106a 23-24; X 7.1177a 16-17. 

4 Cf. Arist6teles, Etica a Nicomaco X 6.1176a 31. 

5 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 3 e 65. 
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Entretanto, se a alguem desagrada rebaixar a felicidade a outros viventes - e 
assim concede-la ate mesmo aos mais insignificantes deles 6 : concede-la mesmo as 
plantas / elas que tambem vivem e tem uma vida que se desenvolve ate seu fim -, 
em primeiro lugar, por que nao Ihe parecera absurdo negar que outros viventes 
vivam bem por nao Ihe parecerem ser de muita importancia? Por outro Iado, ele 
nao seria tornado a conceder as plantas o que concede a todos os viventes, pois elas 
nao possuem nao sensagao 7 . Mas talvez haja quem conceda a felicidade as plantas 
tambem, ja que lhes atribuem o viver; e uma vida pode ser boa e outra, o contrario: 
e possfvel, tambem no caso das plantas, sentirem-se bem ou nao, produzirem fruto 
ou nao. Se, entao, o prazer 8 for o fim e nisso consistir o bem viver, seria 
despropositado quem nega aos demais viventes o bem viver; e, se for a ataraxia 9 , 
diga-se o mesmo; assim como se for dito que o bem viver e o viver em 
conformidade com a natureza 10 . 

2. Contudo, se nao concedem a boa vida as plantas porque elas nao possuem 
sensagao 11 , correm o risco nao concede-la a nenhum dos viventes. Pois, se dizem 
que a sensagao consiste em nao deixar de perceber a afecgao 12 , e preciso que a 


6 Plotino chega a atribuir uma atividade contemplativa as plantas em HI. 8 [30] 1; cf_ Sexto Empfrico, 
Contra os Matemdticos, XI97. 

7 Cf. Aristoteles, Etica a Nicdmaco 16- 1097b 33 - 1098a 2. 

8 Cf. Aiistipo, segundo Diogenes Laercio, 2.88. 

9 Cf. Epicuro, Carta HI = Diogenes Laercio, 10.128. 

10 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta 1.183. 

11 Cf. Aristoteles, Etica a Nicdmaco X 8.1178b 28. 

12 Cf. Platao, Fitebo 33 d 8-9. 
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afec^ao ela mesma seja boa antes de ser percebida, isto e, estar de acordo com a 
natureza mesmo quando desapercebida e ser propria 13 mesmo que ainda nao se 
saiba que e propria e que § prazerosa; pois ela deve ser prazerosa. Assim, se ela e 
boa e esta presente, quem a possui ja estci em bom estado. Dessa forma, por que 6 
predso adicionar a sensa^ao, se ja nao atribuem o bem a afecgao que ocorre, mas ao 
conhecimento e a sensa^ao? Mas, dessa forma, afirmarao precisamente que o bem e 
a propria sensaqao e uma atividade da vida sensitiva: sejam quais forem os objetos 
percebidos. 

Todavia, se dizem que o bem e composto de ambos, isto e, da sensagao 
desse objeto, como podem dizer que o bem e o que resulta de ambos, se eles sao 
indistinguiveis um do outro? Mas, se sustentam que o bem e a afec^ao e o viver 
bem e esse determinado estado em que alguem sabe que o bem Ihe esta presente, 
devemos perguntar a eles se esse alguem vive bem porque sabe que Ihe esta 
presente o que esta presente, ou se ele deve saber nao apenas que e prazeroso, mas 
que esse e o bem. Entretanto, se e preciso saber que isso e o bem, isso nao e 
trabalho da sensagao, mas de uma faculdade distinta superior a da sensagao. 
Portanto, o bem viver nao cabe aqueles que se comprazem, mas aquele que e capaz 
de saber que o prazer 6 o bem. Com certeza, a causa do bem viver nao sera o 
prazer, mas o poder de julgar que o prazer e o bem. E a capacidade de julgar e 
superior a que conceme a afec<;ao; pois e razao ou intelecto, enquanto que o prazer 


13 Propria a atividade do sujeito que recebe a afeccao. 
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6 afecgao: de modo algum o irracional 6 superior a razao. Entao, como a razao, 
preterindo a si mesma, afirmara que aquilo que se encontra no genero contrario ao 
seu Ihe e superior? Mas parece que todos eles, tanto os que nao concedem o bem 
viver as plantas quanto os que o situam numa determinada sensagao, nao 
percebem que buscam o bem viver em algo maior e que estabelecem o melhor 
como uma vida mais clara. E todos aqueles que dizem que ele consiste na vida 
racional 14 , mas nao na vida simplesmente, nem mesmo se ela for sensitiva, talvez 
falem acertadamente. Mas convem perguntar a eles por que restringem a felicidade 
ao vivente racional apenas. Sera que o "racional" e acrescentado porque a razao e 
mais engenhosa e pode facilmente investigar e obter as coisas primarias conformes 
a sua natureza, ou o seria mesmo que nao fosse capaz de investigar e alcangar? 
Porem, se for porque 6 mais capaz de descobrir, havera felicidade mesmo para os 
seres que nao possuem razao, se alcancarem sem a razao e naturalmente as coisas 
primarias conformes a sua natureza: uma servigal, entao, seria a razao e nao seria 
por si mesma elegfvel, nem seu aperfeicoamento, que dizemos ser a virtude 15 . E se 
dissereis que ela nao tern seu valor atraves das coisas primarias conformes a sua 
natureza, mas que 6 por si mesma bem-vinda, deveis dizer-nos qual sua outra 
fun^ao, qual sua natureza e o que a faz perfeita. Pois nao deve ser a especula^ao 
acerca dessas coisas que a faz perfeita, mas sua perfeigao deve consistir em algo 
distinto, sua natureza deve outra, nao ser ela mesma uma das coisas primarias 

14 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta HL 687 - Di6genes Laerdio 7.130 
is Cf. Aristoteles, Fisica VH 3.247a 2. 
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conformes a sua natureza, nem a origem das coisas. primarias conformes a sua 
natureza, nem ser de modo algum desse genero, mas ser superior a todas elas: caso 
contrario, nao creio que eles consigam explicar como a razao possui seu valor. A 
esses / no entanto / ate que descubram uma natureza superior a das coisas em que 
agora se detem, deve-se deixa-los af onde desejam permanecer, perplexos acerca de 
origem do bem viver para aqueles, dentre eles, que podem obte-lo. 

3. Digamos nos, desde o prinrfpio, o que consideramos ser a felicidade. 
Assumindo que a felicidade 6 uma vida, se a fizermos sinonimo do viver, 
admitiriamos que todos os viventes sao suscetfveis da felicidade, mas que vivem 
bem em ato aqueles nos quais esta presente algo uno e identico do qua! todos os 
viventes sao naturalmente suscetfveis, e nao concederiamos que o rational e capaz 
disso, mas o irrational ja nao e 16 : pois a vida seria esse comum que haveria de ser 
sua capacidade suscetrvel de uma mesma condigao dirigida para o ser feliz, se de 
fato o ser feliz subsistir em alguma vida. Por isso, penso, aqueles que dizem que a 
felicidade se encontra na vida rational, nao a situando na vida em geral, ignoram 
estarem aceitando que a felicidade sequer € vida. Eles, porem, seriam forgados a 
dizer que a capacidade rational e uma qualidade, em tomo da qual se constitui a 
felicidade. Entretanto, o que 6 suposto por eles § a vida rational: pois e nessa 
totalidade que se constitui a felicidade; e, em consequentia, que ela se constitui em 

16 Se a hipotese de que a felicidade e vida for admitida, entao nao se poderia dizer que a felicidade e 
possivel para os viventes radonais, mas impossfvel para os irradonais, porque ambos partidpam 
da vida. 
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uma forma de vida distinta. Nao digo como contra-dividida 17 pela razao, mas como 
dizemos que uma coisa 6 anterior e outra posterior 18 . Portanto, de multiplas 
maneiras se diz a vida e ela se diferenda por ser conforme as coisas primarxas, ou 
as secundarias ou as seguintes, e se diz o "viver" por homommia 19 , porque um e o 
viver das plantas, outro o do irracional, sendo diferente pela transparencia e 
opaddade - e, evidentemente, "boa" sera diferendada de modo analogo. E se uma 
vida e imagem de outra, obviamente uma vida boa sera por sua vez imagem de 
outra vida boa. Contudo, se ela pertence aquele que possui sobejamente a vida - 
isto e, aquele a quem nada de vida falta a feliddade pertenceria apenas aquele 
que vive sobejamente: pois a ele pertencera o melhor, se for mesmo que, nos entes, 
o melhor e o viver realmente e a vida perfeita; pois, desse modo, o bem nao seria 
adventido e o fundamento que propidara a ela estar no bem nao Ihe seria alheio 
nem de origem distinta. Pois o que poderia ser acrescentado a vida perfeita para 
que seja a melhor? Se alguem responder "a natureza do bem" 20 , essa 6 nossa 
propria tese; todavia, nao buscamos a causa do bem, mas o bem imanente. Ora, 
que a vida perfeita e verdadeira e real esta naquela natureza intelectiva, e que as 
demais sao imperfeitas, aparencias de vida e que nao sao vidas nem perfeita nem 
puramente nem sao mais vidas do que o contrario, muitas vezes foi dito 21 ; agora. 


17 Antidimrein; a feliddade nao e um tipo de vida logjcamente distinguida como oposta a outras 
vidas do mesmo genero. 

18 Cf. Aristdteles, Categorias 13.14b 33. 

19 Sobre o sentido de "homonfmia", cf. 1.2 [19J nota 23. 

20 Cf. Platao, Fikbo 60 b 10. 

21 Cf. VI. 6 [34] 18; VI. 7 [38] 15. 
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seja dito brevemente que, enquanto todos os viventes provierem de um unico 
princfpio, mas os demais nao viverem com a mesma intensidade que ele, 6 
necessario que esse principio seja a vida primeira e a mais perfeita. 

4. Se, entao, o homem e capaz de possuir a vida perfeita, o homem que 
possui essa vida 6 feliz. Se nao, ter-se-ia que situax a felicidade nos deuses, se neles 
apenas se da tal vida. Todavia, como afirmamos que tambem nos homens a 
felicidade e isso, devemos investigar como isso se da. Explico assim: que o homem 
possui uma vida perfeita porque nao possui apenas a sensivel, mas ainda o 
raciocinio e o intelecto verdadeiro, £ evidente tambem por outras reflexoes. Mas ele 
a possui como algo diferente de si? Nao, absolutamente, de modo algum e homem 
se nao possui essa vida, seja em potencia, seja em ato, e 6 este que dizemos ser 
feliz 22 . Mas diremos que essa forma perfeita de vida esta nele como uma parte 
dele? Diremos que o outro homem, que a possui em pot§ncia, a possui como uma 
parte de si, mas o que ja e feliz, que e isso tambem em ato e passou a identificar-se 
com isso, de e essa vida; desde ja, as demais coisas sao rircunstancias para de, 
essas coisas que nao se diria serem partes dele, um a vez que nao deseja essas 
circunsteincias 23 ; elas serf am dele, se Ihe fossem anexadas por vontade sua. 


72 O homem que possui a vida intelectiva em ato- 

23 Entenda-se "cxrcuiistancias" (fa periketmena), nesta passagem^ como addentes que acompanham 
um sujeito: desde o momento em que o homem passa a identificar-se com a intelecglo, todas as 
demais fungoes infeiiores lhe sao acessorios / com as quais ele sequer desejaria preocupar-se. 
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Entao, qual e o bem deste homem? Ele mesmo e para si mesmo o bem que 
possui: o bem alem e causa do bem nele e e bem em sentido diferente, estando 
presente nele de modo diferente. Prova de que e isso mesmo e que nao procura 
outra coisa quern se encontra nesse estado. Pois o que mais procuraria? 
Certamente, das inferiores, nenhuma, e com a melhor ele convive. Portanto, 
autosuficiente e a existencia 24 de quem possui uma vida 25 assim; e, se e um sabio, e 
por si mesmo autosuficiente para sua felicidade e para a aquisigao do bem: pois 
nao ha bem que ele nao possua. Mas o que ele busca, busca como necessario, e nao 
para si, mas para alguma de suas as partes 26 . Busca, pois, para o corpo anexado; e 
mesmo que seja para um corpo vivo, busca o que e prdprio a esse vivente, nao as 
proprias a um homem de tal espede. E ele conhece coisas do corpo e da a ele o que 
da sem retirar nada de sua propria vida. Nem em meio a revezes sua felicidade 
diminuira: pois, mesmo entao, uma vida como essa permanece; e, quando morxem 
seus familiares e seus amigos, ele sabe o que e a morte, e o sabem tambem os que a 
sofrem, se sao sabios. Mesmo que seus familiares e proximos, ao passarem por isso, 
causem-lhe tristeza, nao e a ele mesmo, mas dquilo nele que nao possui 
mteligencia, cujas tristezas ele nao recebera. 

5. Mas o que sao as dores, as doengas e, de modo geral, os obstaculos a 
atividade? E se nem mesmo se estd consciente? Pois isso pode acontecer devido a 

24 Bws. 

25 Zoe. 

26 Cf. Platao, Alcibiades 11 a 2. 
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drogas e a outras doengas. Em todos esses casos, como poder-se-ia possuir a boa 
vida e a felicidade? Deixemos de lado pobrezas e infamias. Entretanto, alguem 
poderia contrapor-se a nos observando esses males e, principalmente, os 
multifamosos infortbnios de Prfamo 27 ; pois, mesmo que alguem os suporte, e os 
suporte farilmente, nao eram coisas desejadas por ele; mas a existencia feliz deve 
ser desejada; pois esse sabio nao deve ser uma alma desse tipo, nem somar a sua 
essencia a natureza do corpo. Diriam que estao dispostos a aceitar isso desde que 
as afecgoes do corpo se refiram ao homem e dele sejam as escolhas e esquivas 
motivadas pelo corpo. Se, porem, o prazer € somado a existencia feliz, como 
poderia ser feliz aquele que esta aflito pelos infortunios e dores quando estas lhe 
sobrevenham, ainda que seja ele mn sabio? Uma tal disposigao seria feliz e 
autosuficiente para os deuses, mas para os homens, que recebem a adigao de urn 
elemento inferior, e preciso que busquem a felicidade resultante que conceme a 
totalidade, e n§o a que conceme a cada parte, pois, devido ao mau estado de uma 
parte, a outra, a melhor, seria forgosamente impedida em relagao as suas 
atividades porque as da outra tambem nao vao bem. Se nao, afastados do corpo ou 
mesmo da sensagao do corpo, devemos assim buscar a autosuficiencia para obter a 
felicidade. 


27 Cf. Aristofceles, Etica a Nicomaco 110.1100a 8,11.1101a 8; Stoicorum Veterum Fragments IQ. 585. 
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6. Contudo, se a razao conceder que a felicidade consista em nao ter dor, 
nem doenga, nem mfortuiuos e nao cair em grandes desgragas, nenhuma pessoa 
poderia ser feliz se Ihe estiverem presentes adversidades; mas, se a felicidade 
reside na obtengao do verdadeiro bem, por que, prescindindo deste e de olhar para 
ele como criterio de vida feliz, havemos de procurar outros bens, que nao se 
somam a felicidade? Pois, se ela for urn amontoado de bens e coisas necessarias, e 
mesmo de nao necessarias mas tambem elas consideradas bens, precisarfamos 
buscar a presenga dessas coisas tambem; no entanto, se a meta deve ser uma coisa 
unica e nao muitas - pois assim nao se buscaria uma meta, mas metas e preciso 
concebe-Io sozinho, ele que e o ultimo e tambem mais valioso e a quem a alma 
busca acolher em seu proprio seio. E o objetivo dessa busca e dessa vontade nao e 
nao estar nessa situagao: pois essas coisas nao sao naturalmente proprias a alma, e 
apenas o raciocmio, quando elas estao presentes, as evita livrando-se delas ou as 
busca adicionando-as; mas o desejo mesmo tende ao que e superior a ela, por cuja 
ocorrencia ela se plenifica e se serena, e essa 6 a existencia realmente ambicionada. 
Nao haveria vontade da presenga de alguma das coisas necessarias, se a vontade e 
entendida em sentido prdprio, sem mal emprega-la, diria alguem, visto que 
tambem estimamos a presenga dessas coisas. Pois geralmente declinamos dos 
males e essa declinagao nao e de modo algum desejada; mais desejada €, sim, a nao 
necessidade dessa declinagao. E os proprios bens o comprovam, quando presentes: 
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por exemplo, a saude e a anodinia 28 . Pois qual 6 seu atrativo? De fato, quando 
presentes, desprezamos a saiide bem como a aus^ncia da dor. As coisas que, 
quando presentes, nao tem atrativo algum e nada acrescentam a felicidade, mas, 
quando ausentes, sao buscadas devido a presenga do que nos entristece, com razao 
podem ser chamadas necessarias, mas nao bens. Portanto, elas nao sao 
acrescentaveis k meta, mas, mesmo que elas estejam ausentes e as contrarias 
presentes, a meta deve ser preservada intacta. 

7. Entao, por que o homem que vive feliz deseja que essas coisas estejam 
presentes e repele as contrarias? Diremos que n&o e porque elas contribuem com 
alguma coisa para a felicidade, mas, antes, para a existencia: e as contrarias a elas 
ou contribuem para a nao existencia ou, quando presentes, o atrapalham em sua 
meta, nao por privarem-no dela, mas porque quern tem o melhor quer ter apenas 
ele, e nao algo outro com ele, o qual, quando presente, nao o priva do melhor, mas 
existe de igual modo, apesax de existir o melhor. Absolutamente nada, se o homem 
feliz nao desejar algo mas isso estiver presente, nada e retirado de sua felicidade; se 
nao, a cada dia ele decairia e descairia da felicidade 29 : por exemplo, se perde urn 
escravo ou alguma de suas posses. E haveria um a mirfade de coisas que, se nao 
correm de acordo com sua concepgao, em nada perturbariam a meta nele presente. 


28 Para o que antecede, cf. Aristdteles, Etica a Nicdmaco HI 4.1111b 26-28. 

29 Ha, neste trecho, um jogo de palavras, difidlmente reproduzivel em portugues, com os verbos 
me.tupvptein ("cair alem", "mudar", "transformar", "degenerar") e ekpiptein ("cair de", "perder"). 
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Mas podem perguntar sobre as grandes desgra^as, nao sobre as casuais. 
Que coisa humana seria grandiosa a ponto de nao ser menosprezada por aquele 
que ascendeu ao que esta acima de tudo isso e nao mais depende de nada inferior? 
Por que ele nao considera importantes as dadivas da boa sorte, grandes o quanto 
forem, como reinos e o imperio sobre cidades e povos, ou a colonizagao e a 
fundagao de cidades, mesmo que originadas por ele mesmo, mas considerara algo 
importante a queda de imperios e a ruina de sua cidade 30 ? Se os considerasse um 
grande mal, ou simplesmente um mal, seria risivel por essa opiniao, e ja nao seria 
sabio, se considerasse importantes madeira e pedras e, por Zeus, a morte de 
mortals 31 , ele, afirmamos, a quem deve estar presente a ideia de que a morte e 
melhor do que a vida com o corpo! E se ele mesmo for sacrificado, estimara que a 
morte lhe e um mal, porque morre ao pe do altar? Se nao for enterrado, de todo 
modo, posto sobre a terra ou sob a terra, seu corpo apodrece. E se e porque nao 
esta enterrado de modo suntuoso, mas anonimamente, sem ter merecido um 
monumento elevado.-.ah! parvidade! Mas se for levado como prisioneiro, "eis-te o 
caminho" 32 para partir, se nao for posstvel ser feliz 33 . E se seus familiares forem os 
prisioneiros, por exemplo, "capturadas as noras e as filhas" 34 - entao, que diremos 


30 Cf, Epiteto, Discussoes 1.28.14, p. 97. 21-22. 

31 Armstrong (1966-1988, vol. I, nota ad locum) nos conta um fato interessante: em seus ultimos dias 
de vida, Santo Agostinho, enquanto os Vandalos sitiavam Hipona, nao procurava reconforto nas 
Escrituras, mas em Plotino, e relembrava para si essas palavras das Eneadas (Cf, Possidio, Vida de 
Agostinho XXVHL "et se inter haec mala cuiusdam sapientis sententia consolabatur dicentis: 'non 
erit magnus magnum putans, quod cadunt ligna et lapides et moriuntur mortales'"). 

32 Homero, Iliada IX, 43. 

33 Men^ao de Plotino ao suicicio. 

34 Homero, Iliada XXH, 65; cf. Epiteto, Discussoes 1.28.26, p. 99.10-12. 
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se ele tiver morrido sem ver nada disso? Dessa forma, ao partir, teria a opiniao de 
que nao seria possivel tais desgragas acontecerem? Seria um absurdo! Entao, n5o 
julgaria possivel seus fairuliares cairem em tais revezes? E nao seria feliz por 
acreditar que isso poderia acontecer? Nao, mesmo pensando assim e feliz: e e feliz 
tambem quando acontece. Pois pensaria que a natureza deste universo 6 tal que 
nos traz esses revezes e que devemos acata-la. Com efeito, muitos estariam 
melhores se se tomassem prisionerros. E depende deles, sentindo o peso de seu 
fardo, partir 35 ; se permanecem, ou permanecem racionalmente e nada ha de terrivel 
nisso, ou, permanecendo irracionalmente, quando nao deveriam, a culpa 6 sua. 
Certamente, nao £ pela desrazao dos outros, mesmo que familiares, que o sabio 
encontrarA o mal, nem dependera das venturas e das desventuras dos outros. 

8. Quanto &s suas dores, quando forem violentas, enquanto for possivel 
suporta-las, as suportara; mas se o superarem, o arrebatarao 56 . E ele nao sera 
lamentado por sua dor, ja que seu brilho interior e como a luz no lampiao, quando 
respira forte o exterior em severa borrasca ventosa e em procela 37 . E se ele nao tiver 
mais conscientia, ou a dor prolongar-se pungindo tanto que, embora violenta, nao 
o mate? Se ela se prolonga, ele pensara no que deve fazer, pois ela nao suprime o 
livre-arbitrio 3 ® nessas situagoes. Mas 6 preciso saber que tais coisas nao se mostram 


35 Nova mengao ao suicicio* 

36 Cf. Epioiro, fr. 447 Usener = B64-65 Bailey* 

37 Cf. Empedocles, fr, B 84 Diels; Platao, Republica 496 d 7, e Timeu 43 c 3. 

38 To autexousion. 
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aos outros como se mostram ao sabio, e que nenhmna delas alcanna seu <tmago, 
nem as demais nem as angustiantes. E quando as dores concemem a outros? Seria 
uma fraqueza da nossa alma 39 . Eis a prova: quando julgamos vantajoso nao 
percebe-las e, uma vez mortos, se elas advem, nao considerando mais o interesse 
dos outros, mas o nosso proprio, a fim de nao sofrermos. Mas isso ja e uma 
fraqueza nossa, que precisamos extinguir, para evitar que, permitindo-a, temamos 
surgir. Todavia, se alguem disser que somos assim por natureza, que nos 
condoemos das desgragas de nossos familiares, saiba ele que nao somos todos 
assim e que e proprio da virtude conduzir o que e de natureza ordinaria a um 
estado melhor e mais belo do que o da maioria; e e mais belo nao ceder ao que § 
reputado terrfvel pela natureza ordinaria. Nao devemos set mediocres, mas, 
esquivando-nos como um grande lutador, enfrentar os golpes do acaso, sabendo 
que, para certa natureza, eles nao sao agradaveis, mas sao suportaveis para a sua 
propria natureza, nao como temveis, mas como temores infantis. Entao, ele os 
desejou? Nao, frente a males nao desejaveis, quando estes Ihe estao presentes, 
contrapoe-Ihes a virtude, que deixa sua alma imovel e impasslvel. 

9. E quando ele nao se apercebe, afundado em doengas ou em artes 
magicas? Se o preservam sabio mesmo quando nessa situagao, adormecido como 
que num tipo de sono, que o impede de ser feliz? Pois, durante sono, nao lhe 


39 Seria uma fraqueza da nossa alma compadecer dos soffimentos alheios. 
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privam da felicidade / nem calculam esse tempo para dizer que ele nao e feliz por 
toda a vida 40 ; mas, se disserem que ele nao e s&bio, ja nao discutem a respeito do 
sabio. Nos, por6m, supondo-o sabio, investigamos se ele e feliz enquanto for sabio. 

"Que ele seja sabio", dizem: sem perceber-se nem agir conforme a virtude, 
como seria ele feliz? Ora, se ele nao percebe que e saudavel, nao e menos saudavel, 
e se nao percebe que e belo, nao e menos belo; mas, se nao percebe que 6 sabio, 
seria ele menos sabio? Mas pode ser que algu6m objete que, no caso da sabedoria, 
o perceber-se e aperceber-se 41 de si devem estar presentes; pois a felicidade 
tambem esta presente na sabedoria em ato. Contudo, se o pensar e a sabedoria 
fossem adventicios, entao esse argumento talvez nos dissesse algo; mas, se a 
realidade 42 da sabedoria esta em uma essencia, ou melhor, na essencia, e essa 
essencia nao se destroi no dormente e, em geral, naquele que diz-se nao aperceber- 
se de si, e essa essencia 6 uma atividade nele e tal atividade 6 insone, entao o sabio, 
enquanto tal, estaria ativo mesmo entao; mas essa atividade passaria despercebida 
nao por ele inteiro, mas por um a parte dele: assim como, quando a atividade 
vegetativa esta ativa, a percep^ao dessa atividade nao chega ao resto do homem 
atraves da sensibilidade e, se acaso n6s fossemos a nossa faculdade vegetativa, n6s 
estariamos ativos; todavia, na verdade, n6s nao somos isso, mas a atividade 
daquilo que intelige: estando ela ativa, ativos estariamos nos. 


40 Epiteto, Discussoes, LEI, 2* 5, p. 240, 6-9. 

41 Td aisthdnesthai kai parakolouthein , 

42 Hypostasis . 
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10. Talvez ela 43 nos passe despercebida por nao concemir a nenhum dos 
sensiveis; pois ela nos parece, atraves da sensagao como intermediaria, trabalhar 
entre os sensiveis e acerca deles 44 . Mas por que o intelecto nao atuara por si mesmo, 
bem como a alma ligada a ele, que e a anterior k sensagao e, em geral, a apreensao? 
Pois 6 preciso existir o ato anterior k apreensao, se o mesmo sao o inteligir e o ser 15 . 
E a apreensao parece existir e acontecer quando o pensamento se dobra sobre si, 
isto §, quando aquilo que age em conformidade com a vida da alma e rebatido de 
volta, como se repousasse num espelho polido e reluzente. Portanto, assim como, 
nessas circunstSncias, a imagem 6 produzida se o espelho esta presente, mas, 
mesmo que nao esteja presente ou nao se encontre nesse estado, esta presente em 
ato o objeto cuja imagem haveria de existir - assim tamb£m, no caso da alma, se 
fica em repouso aquilo que em nos e tal que nele se exibem os reflexos do 
pensamento e do intelecto, eles sao al vistos e conhecidos como que sensivelmente 
junto com o conhecimento anterior, porque o intelecto e o pensamento estao ativos. 
Todavia, se isso 46 6 rompido pela perturbagao da harmonia do corpo, o 
pensamento e o intelecto inteligem sem imagem e, entao, a intelecgao se da sem 
representagao 47 ; dessa maneira, pode-se pensar algo assim: que a intelecgao ocorre 
acompanhada por tuna representagao, mas a intelecgao nao e uma representagao. E 


43 A atividade de nossa capacidade inteiectiva. 

44 Ou seja: Atraves da media^ao da sensibiHdade, a intelecgao opera no mvel das coisas sensiveis e 
pode t§-las como objetos de sua atividade. 

« Cf. Parmenides, fr. 3 Diels (- Plotino, m + 8 [30] 8.8 e V. 1 [10] 8.17). 

46 Esse "espelho" da alma em que os reflexos do pensamento e do intelecto sao exibidos. 

47 Phantasm; cL Aristoteles, Sobre a Alma HI 7.431a 16-17. 
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seriam descobertas, mesmo que estejamos despertos, muitas belas atividades, tanto 
contemplates quanto agoes, quando contemplamos e quando agimos, sem que 
tenhamos n6s a apercepqao delas. Pois nao necessariamente quem esta lendo 
apercebe-se de estar lendo, principalmente quando le com contensao; tampouco 
quem e corajoso, de estar sendo corajoso e de agir, no quanto age, de acordo com a 
coragem, e outros milhares de exemplos; e que as apercepqoes podem tomar mais 
fracas as proprias atividades de que se apercebem, ao passo que, quando as 
atividades estao sozinhas, sao puras, agem com mais intensidade e vivem com 
mais intensidade e, alem disso, quando os sdbios se encontram nesse estado, seu 
viver e mais intenso, porque nao esta vertido na sensagao, mas recolhido na 
identidade em si mesmo. 


11. Se algumas pessoas disserem que tal homem nao vive, diremos que ele 
vive, mas que Ihes escapa a felicidade dele, bem como seu viver. E se nao se 
convencerem, pediremos que eles suponham um homem vivo e sabio e, assim, 
investiguem se ele e feliz, sem diminufrem sua vida e entao investigarem se uma 
boa vida lhe esta presente, sem suprimirem o homem e entao investigar acerca da 
felicidade do homem, sem admitirem que o sabio esta voltado para o interior e 
entao busca-lo nas atividades exteriores 18 e, em suma, sem buscarem o objeto de 
sua vontade nas coisas extemas. Pois, desse modo, a existencia da felicidade seria 
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48 Cf. Epiteto, Discussdes 1.4.18. 
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impossivel, se se diz que coisas extemas sao objetos da vontade e que sao objetos 
da vontade do sabio. Ele gostaiia que todos os homens prosperassem e que mal 
algum rondasse ninguem; mas, se isso nao acontece, ele e contudo feliz. E se 
alguem disser que o sabio comete um disparate quando deseja tais coisas - pois 
nao e possivel que os males nao existam esse alguem evidentemente concordara 
conosco quando voltamos a vontade do sabio para o interior 49 . 

12. E quando nos perguntarem que prazer ha nesse tipo de vida, que nao 
exijam que estejam presentes os prazeres do descomedimento nem os do corpo - 
pois e impossivel que eles estejam presentes e sumiriam a felicidade 50 nem os 
excesses de jubilo - por que o fariam? mas sim os que acompanham a presenpa 
dos bens e que nao estao em movimento nem em devires; pois os bens j& estao 
presentes e ele esta presente a si mesmo; o prazer se detem e isso e o 
contentamento: o sabio esta sempre contente, o estado tranqiiilo, a disposigao 
amavel, que nenhum dos ditos males o incomoda, se ele e mesmo sabio. Mas se 
alguem procure alguma outra forma de prazer na vida sabia, nao procura a vida 
sabia. 


13. Suas atividades nao seriam impedidas polo acaso, mas se tomarinm 
diferentes conforme o acaso, no entanto todas serao belas, e talvez sejam mais belas 

49 Cf. Platao, Teeteto a 5, 

50 Cf. Platao, Filebo 65 c-d. 
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na medida em que enfrentam as circunstancias 51 . E, das atividades coniormes as 
contemplates, as que concemem aos particulares talvez o sejam 52 , como o sao as 
que ele executa ao investigar e examinar; mas o "conhecxmento supremo" 53 esta 
sempre a mao e com ele, sobretudo se estiver no chamado touro de Falaris 54 , que 
em vao dizem ser prazeroso, mesmo que muitas vezes seja dito 55 . Pois, nesse caso, 
aquele que enuncia € o mesmo que esta submetido a dor, mas, para n6s, o que 
sente dor e diferente do outro que, coabitando com aquele, enquanto por 
necessidade coabitar, nao ser& despojado da visao do bem universal. 


14. Que o homem, e sobretudo o sabio, nao e o composto tambem e 
comprovado pela separagao do corpo e pelo desprezo aos chamados bens do 
corpo. Mas e ridiculo exigir que a felicidade seja proporcional ao vivente, uma vez 
que a felicidade e uma boa vida, que se constitui na proximidade da alma e que e 
uma atividade dela, mas nao de toda a alma - pois certo nao e uma atividade da 
alma vegetativa, a fim de liga-lo ao corpo; e certo essa felicidade nao poderia ser a 
grandeza do corpo e uma boa compleigao - nem estaria ela na sensibilidade 
agugada, porque o excesso de sensagoes, sobrepesando, ameaga arrastar o homem 
para elas. Porem, como existe um tipo de contrapeso para o lado oposto, para as 


51 Cf. Stoicontm Veterum Fragmena DL 496 = Didgenes Laercio 7.109, 

52 Talvez sejam impedidas pelo acaso. 

53 Platao, Republica 505 a 2. 

54 Touro de bronze cuja constru^ao foi ordenada por Falaris (570-554 a.C) 7 tirano de Agrigento, 
Falaris foi simbolo de crueldade: fechava suas vltimas dentro do touro e o levava ao fogo, para 
queimd-las; os lamentos dos torturados saiam pela boca do touro como se fossem mugidos* 

55 Cf. Epicuro, fr 601 Usener, e Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 586. 
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realidades excelsas, deve-se mi nim i zar e menosprezar as coisas corporeas / para 
que se mostre que esse homem e diferente das coisas exteriores. Qne seja o homem 
que se apega as coisas daqui belo e robusto e rico, soberano sobre todos os homens, 
como quem e deste lugar 56 : ele nao deve ser invejado por essas coisas com as quais 
se ilude. No sabio, elas talvez nao existam em absolute, mas, se existirem, ele as 
diminuira, se se imports consigo mesmo. E ele diminuira e extinguira com sua 
incuria as vantagens do corpo e renunciara ao poder. Embora cuide da saude do 
corpo, nao desejara nao ter experiencxa alguma de doengas, nem tampouco nao 
experimentar dores; mas, se nao Ihe ocorrerem quando jovem, desejara conhece- 
las; ja na velhice, nao ha de querer nem as dores nem os prazeres a incomodarem- 
no, nem coisa alguma daqui, agradavel ou nao, para nao olhar para o corpo. 
Quando em meio a dores, contrapora a elas a forga por ele conseguida, sem que 
sua felicidade seja ampliada pelo prazer, pela saude e ausencia de sofrimento, nem 
suprimida ou diminuida por seus contrarios. Pois, se uma coisa nada acrescenta a 
ele, como o contrario a ela suprimiria sua felicidade? 

15. Se houver dois sabios e a um deles estiver presente tudo o que € 
considerado conforme a natureza, enquanto que ao outro as contrarias, diremos 
que 6 igual a felicidade neles presente? Diremos, se sao igualmente sabios. E se um 
deles tern um belo corpo e todas as demais coisas que em nada contribuem para a 


56 Cf. Platao, Teeteto 176 a 7-8. 
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sabedoria nem, em geral, para a virtude, para a visao do mais sublime e para ser 
sublime, que Valeria isso? Pois nem mesmo ele, que as possui, se exaltaria mais 
feliz do que aquele que nao as tern; vantagens nessas coisas nao contribuiriam nem 
mesmo para a finalidade de tocar flauta. Acontece que contemplamos o homem 
feliz com nossas proprias fraquezas, considerando assustadoras e terriveis as coisas 
que ele nao considera; se nao, ele ainda nao seria sabio nem feliz, caso nao tivesse 
mudado sua concepgao acerca dessas fantasias e como que se tornado 
completamente outro, confiante em si, em que mal algum jamais o acometera; 
assim, sera tambdm intemente ante tudo. Acovardando-se com algo, nao sera 
perfeito na virtude, mas semiperfeito. Pois, ainda que, voltado para outros 
assuntos, sobrevenha-lhe um medo involuntario e anterior ao juxzo, o sdbio 
acorrera e o rechagard, e acalmara a crianga que nele se agitou com uma certa 
tristeza atraves da ameaga ou da razao 57 ; mas de uma ameaga impassivel, como se 
impressionasse a crianga apenas olhando-a com austeridade 58 . Um tal homem nao 
sera por isso nem desamigo nem insensivel: ele sera tal consigo em suas coisas. 
Entao, permitindo a seus amigos o quanto permite a si, seria o melhor amigo, alem 
de ser provido de intelecto. 


57 Cf. Platao, Fedon 77 e 55. 

58 Sao exemplos como esse que nos fazem lembrar que, por tras do tom austero e impassivel do 
Plotino escritor, que parece nao presenciar sua era conturbada, havia o Plotino professor - doce, 
gentil e solicito (cf. Vida de Plotino, 9. 18-19) - e o Plotino tutor - a quem muitos pais confiavam a 
educagao e a gerencia dos bens de seus filhos (ibid,, 9) - e o Plotino amigo - capaz de perceber as 
angustias mais mtimas e aconselhar com sabedoria (ibid, 11. llss.). 
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16. Mas se alguem, tendo elevado o sabio a esse intelecto, nao o situa ai, mas 
o rebabca aos eventos do acaso, temera que eles Lhe acontegam e nao verd o sabio 
tal como exigimos que ele seja, mas como um homem simples e, assumindo que ele 
6 uma mescla de bem e mal, ira atribuir uma vida mesclada 59 de bem e mal a um tal 
homem, que nao existe facilmente. Este, mesmo que exista, nao seria digno de ser 
chamado feliz, pois nao tern grandeza em valor de sabedoria nem em pureza de 
bem. Portanto, nao estS no composto a vida feliz. Corretamente pensa Platao® que 
aquele que ha de ser sabio e feliz recebe o bem de la de cima e olha para ele, se 
assemelha a ele e vive de acordo com ele. Isso apenas, assim, deve ter para alcangar 
sua meta, e as demais coisas sao como se ele mudasse de lugar sem obter desse 
lugar acrescimo algum para sua felicidade, mas como quern, em meio a outras 
coisas difundidas ao seu redor, pondera, por exemplo, se residira aqui ou acola, 
concedendo aquele 61 tudo quanto e necessario e pode ele, mas sendo ele mesmo 
outro e nao sendo impedido de afastar-se daquele, e se afastara no momento certo 
de sua natureza, pois, ademais, ele e o senhor de suas deliberagoes a esse respeito. 
Desse modo, algumas de suas atividades tenderao para a felicidade, porem outras 
nao serao motivadas por essa meta e nao sao suas em absoluto, mas daquele que 
esta conjugado a ele, com o qual ele se importara e suportar& enquanto puder, 
exatamente como o musico com sua lira enquanto pode usa-la; e, quando nao o 
puder, a trocara por outra ou deixara de usar a lira e deixard as atividades voltadas 

59 Cf. Platao, Filebo 22 d 6. 

60 a. Platao, Boncjuete 212 a 1; Republics. 427 d 5-6,613 b 1; Teeteto 176 b 1. 

61 Henry e Schwyzer sugerem que se entenda por este pronome "o homem sensivel". 
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para a lira, e tera um outro oficio sem a lira que, caida a seu lado, ele desprezar^, 
cantando sem instrumentos. Mas nao Ihe foi dado em vao, desde o prindpio, o 
instrumento: pois ]& foi por ele usado muitas vezes. 
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I. 5 [36] 

Sobre se afelicidade aumenta com o tempo 1 

1. A felicidade aumenta com o tempo, ainda que a felicidade sempre seja 
tomada como algo momentaneo? Pois a memoria 2 de ter sido feliz em nada a 
afetaria, nem esta ela nas palavras, mas em estar disposto de um certo modo 3 . E 
essa disposigao 4 esta no presente, assim como a atividade da vida. 

2. Mas se, porque sempre desejamos a vida e a atividade, alcanca-las 
significaria ser feliz com mais intensidade, entao, em primeiro lugar, a felicidade 
de amanha sera maior, e a seguinte sempre maior que a anterior, e a felicidade ja 
nao pod ora mais ser medida pela virtude. Depois, mesmo os deuses serao mais 
felizes agora do que eram antes e sua felicidade ainda nao e perfeita e jamais sera 
perfeita. Ademais, quando o desejo alcanna seu objeto, ele alcanna o presente 5 , e 
sempre o presente, e busca possuir a felicidade enquanto ele existir. E o desejo de 
viver, buscando a existencia, seria o desejo do presente, se e que a existencia esta 
no presente. Mesmo quando se quer o porvir e o ulterior, quer-se o que se tern e o 


1 Este tratado tainbem recebe o titulo Se afelicidade esta na distensao do tempo (Vida de Plotino, 5. 39 e 
24. 26). 

2 Cf. Epicuro, fr. 435 Usener. 

3 En id diakmsthai pos. 

4 Diathesis. 

5 Cf. Aristoteles, Etica a Nicomaco 111.1100a 10-11. 
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que existe, nao o que passou ou o que vir6, mas que exista aquilo que ja existe, 
buscando nao que exista para sempre, mas que exista ja o que ja estci presente. 

3. E quanto a frase "ele foi feliz por mais tempo e por mais tempo viu com 
seus olhos a mesma coisa"? Se nesse maior tempo ele viu com maior precisao, 
entao o tempo fez algo mais por ele; mas se viu da mesma maneira durante todo o 
tempo, entao tem o mesmo que aquele que vislumbrou uma s6 vez. 

4. "Mas o outro teve prazer por mais tempo". Isso, porem, nao seria um 
calculo correto da felicidade. Se alguem disser que o prazer e a atividade 
desimpedida 6 , dira o mesmo que o que procuramos. Ademais, o prazer maior 
existe sempre e apenas no presente, o prazer passado se desvanece. 

5. Que, entao? Se um foi feliz do princfpio ao fim de sua vida, outro 
tardiamente e um outro gozou da felicidade antes e depois mudou, possuem eles a 
mesma quota de felicidade? E que a compara^ao aqui nao se da entre pessoas que 
estao todas elas felizes, mas entre pessoas que nao estao felizes, quando nao 
estavam felizes, e um outro que est& feliz. Entao, se este tem algo a mais, ele tem o 
que uma pessoa que esta feliz tem em compara^ao com pessoas que nao estao 
felizes: isso significa que sua vantagem sobre os outros 6 algo no presente. 


6 Cf. Aristoteles, Etica a Nicomaco VII14.1153b 10-12. 
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6. E o infeliz 7 ? Nao sera ele infeliz com maior intensidade num tempo 
maior? E as outras dificuldades tambem nao aumentam os mfortunios na 
proporgao em que persistem no tempo, como as macrobias dores, tristezas e coisas 
do tipo? Mas, se essas coisas aumentam o mal com a passagem do tempo, por que 
as opostas nao aumentam a felicidade do mesmo modo? 

E que, no caso das tristezas e dores, o tempo causa urn aumento, por 
exemplo, numa doenga cronica, pois se toma um estado 8 e o corpo se injuria mais 
com o tempo. Uma vez que ele permanega o mesmo e o dano nao seja maior, entao 
tambem nesse caso o presente sera sempre o que e doloroso, desde que nao 
somemos o passado ao considerar o surgimento e a permanencia do mal; quando 
se trata do estado de infelicidade, ele aumenta conforme o mal se estende por um 
tempo maior e a desgraga se toma permanente. Portanto, a infelicidade se toma 
maior pela adigao de mais infortunio, nao pela persistencia num tempo maior do 
mesmo estado. O que persiste no mesmo estado por um tempo maior nao se 
apresenta todo ele de uma vez e, devemos dizer, nao faz sentido adicionar o que 
nao existe mais ao que existe. Mas a felicidade tern horizonte e limite e e sempre a 
mesma. Entretanto, se alguem disser que tambem aqui ha um acrescimo paralelo 
ao perlodo de tempo maior, de modo a ser maior a felicidade porque aumenta o 


7 Knkodatmon. 
s Hexis . 
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progresso das virtudes / ele nao estara louvando a felicidade ao computar seus 
muitos anos, mas que ela se tomou maior quando e mais intensa. 

7. Todavia, se devemos considerar apenas o presente e nao conta-lo com o 
que ja fop por que nao fazemos o mesmo com o tempo / em vez de somar o passado 
e o presente e dizer que o total e maior? Por que, entao, nao dizemos que a 
felicidade e igual em quantidade ao tempo que ela dura? E poderfamos dividir a 
felicidade de acordo com as divisdes do tempo; ou, inversamente, medindo-a pelo 
presente, a faremos indivisivel. 

Nao e absurdo calcular o tempo, mesmo que ele ja nao exista, visto que 
poderfamos calcular as coisas que existiam antes e ja nao existem mais, como os 
mortos, por exemplo; mas e absurdo dizer que a felicidade que ja nao esta presente 
seja maior do que a que esta presente. Pois, por um lado, a felicidade exige estar 
acontecendo 9 mas, por outro, o tempo alem do presente exige nao existir mais. De 
modo geral, significa que o tempo a mais e a fragmentaqao de uma unica existencia 
no presente. Por isso se diz acertadamente que ele 6 uma "imagem da etemidade" 10 
que deseja obliterar em sua propria fragmentaqao o permanente daquela. Daf que, 
se essa imagem toma da etemidade aquilo que nela permanece e o faz seu, ela o 
destroi, salvando-se enquanto estiver de algum modo na etemidade, mas 
destmindo-se se estiver todo na imagem. Entao, se a felicidade depende de uma 

9 Symbebekinai. 

10 Platao, Timeii 37 d 5. 
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vida boa / evidentemente devemos afirmar que essa e a vida do ente, pois ela e a 
mais excelsa. Ela nao deve ser computada pelo tempo, mas pela etemidade: e a 
etemidade nao deve ser nem maior, nem menor, nem de extensao alguma, mas ser 
isso mesmo que 6 inextenso e nao temporal. Portanto, nao se deve unir o ente ao 
nao-ente, nem o tempo e a perpetuidade temporal (to chronikdn aet ) a etemidade, e 
nao se deve distender o que nao tem distensao, mas sim considera-lo uma 
totalidade completa - se e que queres apreender a etemidade tomando-o nao 
como a indivisibilidade do tempo, mas como a vida da etemidade, que nao e 
composta por muitos tempos, mas § toda ela completamente fora de todo tempo. 

8. Se alguem disser que a memoria do que passou, perseverando no 
presente, aumenta a felicidade daquele que esteve nesse estado por mais tempo, de 
que meinpria estaria falando? Pois, ou seria a memoria da sabedoria que ele teve 
antes, ao que responder-se-ia que e mais sabio agora e essa tese nao se sustentaria, 
ou seria a memoria do prazer, como se a pessoa que esta feliz precisasse de ainda 
mais jubilo 11 e nao bastasse a presente. Ora, que prazer haveria na memoria do 
prazer? Como se alguem se lembrasse de que ontem foi agradado por uma iguaria! 
Mais ridlculo ainda seria a de dez anos atras! E a sabedoria do ano passado?! 


Cf. Platao, Filebo 65 d 8. 
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9. Se for a memoria de coisas belas, como negar nesse caso que significa 
algo? E o caso de alguem a quem falta a beleza no presente e, por nao te-la agora, 
busca a memoria do que ja se foi. 

10. Todavia, muito tempo propicia muitas belas agoes, nas quais nao tern 
parte quem esta feliz ha pouco tempo, se e que devemos dizer que e feliz aquele 
que nao o e por suas muitas belas agoes. Contudo, quem diz que a felicidade 
provem da multiplicidade de tempos e de agoes esta compondo a felicidade com 
coisas que nao existem mais, coisas passadas, e com uma coisa presente. Por isso 
situamos a felicidade no presente e, entao, investigamos se ha maior felicidade em 
ter sido feliz por mais tempo. Isto, portanto, § o que deve ser investigado: se a 
felicidade de um longo tempo se torna maior devido a um maior numero de agoes. 
Pois bem, primeiro: tambem e possivel para aquele que nao exerce agao alguma ser 
feliz, e nao menos, mas com mais intensidade que aquele que exerce; segundo: as 
agoes nao propiciam o bem por si mesmas, mas sao as disposigoes que fazem as 
agoes belas, e o sabio tira proveito do bem mesmo agindo, nao porque age nem 
pelo que resulta disso, mas pelo que resulta do que ele possui. Pois ate a salvagao 
de um pais pode dever-se a um homem ignobil, e o s&bio tambem tera prazer com 
a salvagao de seu pais, mesmo que o agente tenha sido outra pessoa. Nao e isso, 
entao, que causa o prazer do homem feliz, mas e o estado que causa nao so a 
felicidade como tambem algo prazeroso que possa ser produzido atraves dela. 
Colocar a felicidade nas agoes e coloca-la em algo exterior a virtude e a alma: a 
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atividade da alma esta no pensar e no agir desse modo em si mesma. E isso e a 
felicidade. 
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L 6 [1] 

Sobre o belo 

1. O belo esta sobretudo na visao, mas esta tambem na audigao, por conta de 
combinagoes de palavras, e esta tambem na musica de todos os tipos: pois 
melodias e ritmos tambem sao belos; ha tambem, para aqueles que se elevam das 
sensagoes ao que 6 superior, belas ocupagoes, agoes, habitos 1 , conhecimentos e 
ainda a beleza das virtudes 2 . E se houver alguma ainda anterior a essas, ela mesma 
se mostrara. 

Entao, o que faz ate mesmo os corpos aparecerem belos e a audigao anuir a 
sons porque sao belos? E todas as coisas que derivam da alma, como sao todas elas 
belas? Sao todas as coisas belas por uma e mesma beleza, ou a beleza no corpo 6 
diferente da que ha em outra coisa? E o que sao, ou que 6 essa beleza? Pois, 
enquanto certas coisas nao sao belas por seu proprio substrato, como os corpos, 
mas por participagao, outras sao elas mesmas belezas, tal como a natureza das 
virtudes. Corpos, com efeito, se mostram ora belos, ora nao belos, pois uma coisa e 
serem corpos, outra serem belos. Entao, que e essa beleza presente nos corpos? 
Primeiramente a seu respeito devemos investigar. 


1 Herts. 

2 Cf. Platao, Htpias Motor 297 e-298 b, e Banquets 210 c. 
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O que e isso que move os olhares dos espectadores e os volve para si, os 
atrai e os faz deliciarem-se com o espetaculo? Encontrado isso, talvez possamos, 
utilizando-o como uma "escada" 3 , contemplar tambem as demais belezas. Dizem 
que todo mundo 4 diz que a simetria das partes umas com as outras e com o todo, e 
a adi^ao de algumas boas cores, constitui a beleza para a visao e que, tanto para 
essas quanto para todas as outras coisas em geral, o serem betas consiste no serem 
simetricas e mensuradas; para estes, nada simples, mas apenas e for^osamente o 
que § composto, sera belo: e, para eles, o todo sera belo, mas as partes individuals 
nao serao belas por si mesmas, apesar de contribufrem para que o todo seja belo. 
Ora, se o todo € belo, tambem as partes devem s£-lo, pois com certeza nao e a 
partir de partes feias que ele sera belo, mas porque todas elas possuem a beleza. As 
belas cores, para eles, bem como a luz do sol, sendo simples, nao possuindo a 
beleza da simetria, serao excluidas de serem belas. E o ouro, como sera belo? E tun 
relampago ou os astros na noite, havemos de ve-los por serem belos? Tambem nos 
sons o simples sera eliminado, embora, com frequencia, cada um dos sons 
presentes numa totalidade bela belo seja tambem ele. E quando, preservada a 
mesma simetria, o mesmo semblante parece ora belo, ora nao, como nao dizer que 
a beleza deve ser algo outro alem da simetria e que o simetrico € belo devido a algo 
outro? E se, passando para as ocupa^oes e discursos belos, atribufrem a simetria a 


3 Platao, Banquets 211 c 3. 

4 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta, HI. 278 e 472. 
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causa da beleza tambem nessas coisas, o que seria chamado simetria nas belas 
ocupagoes, ou leis, ou conhecimentos, ou cienrias 5 ? Como teoremas seriam 
simetricos uns aos outros? Se for porque sao harmortiosos, tambem havera 
concordance e haxmonia de maus teoremas. Pois dizer que a justiga e uma nobre 
ingenuidade £ harmonico e coerente com que a temperanga e uma idiotice, as 
proposigoes concordam entre si 6 . Toda virtude 6 uma beleza da alma e uma beleza 
mais verdadeira que as mencionadas acima; mas como elas sao simetricas? Pois 
elas nao sao simetricas como a magnitude ou o numero e, ainda que haja miiltiplas 
partes da alma., a composigao ou fusao de suas partes ou sens teoremas obedeceria 
a que tipo de razao? E qual seria a beleza do intelecto, se ele vive isolado 7 ? 

2. Recomegando, pois, digamos primerramente o que e com certeza o belo 
nos corpos. Com efeito, e algo que se toma perceptfvel logo no primeiro vislumbre, 
e a alma, como se o compreendesse, o declara e, reconhecendo-o, o acolhe e, por 
assim dizer, a ele se ajusta. Confrontando-se com o feio, porem, ela se recolhe e o 
recusa e dele se afasta 8 , porque e inconsonante e alheia a ele. Pois bem, afirmamos 
que a alma, como 6 por natureza o que 6 e provem da essencia que 6 superior entre 
os entes, quando ve algo congenere a ela ou um trago do congenere, se alegra e se 
deleita, e o reporta para si e rememora de si mesma e dos seus. 

5 Cf. Platao, Batujuete 210 c 3-7 , e 211 c 6. 

‘ Q. Piatao, Kepublica 560 d 2-3, e 348 c 11-12; Gorgias 491 e 2. 

7 Isto significa que o intelecto 6 uma realidade subsistente e separada da alma, sendo indiviso e uno. 

8 Cf. Platao, Bamfuete 206 d 6. 
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Entao, que semelhan^a ha entre as coisas belas daqui e as de la? E, ainda, se 
existe semelhanga, que sejam semelhantes: mas como sao belas tanto as de la 
quanto as de ca? Sustentamos que as de ca o sao pela participa^ao em uma forma. 
Pois tudo o que e amorfo, sendo por natureza apto a receber um formato e uma 
formal se permanece imparticipe da razao 10 e da forma 11 , e feio e extemo a razao 
divina: e isso e o inteiramente feiO 12 . Mas tambem e feio aquilo que nao e dominado 
por um formato e por uma razao formativa, porque a materia nao suportou ser 
completamente formatada pela forma 13 . Pois a forma, advindo, compoe e coordena 
aquilo que vai ser algo uno e composto de muitas partes, e o conduz a uma 
completude una e nele produz a unidade atraves da concordancia, pois, sendo ela 
una, o que foi por ela informado tambem devia ser uno, na medida de suas 
possibilidades, uma vez que e composto de mtiltiplas partes. Assim, a beleza se 
assenta sobre ele, quando ele ja esta reduzido a unidade, doando-se as partes e aos 
todos. Quando ela toma algo uno e isomero, da ao todo a mesma beleza: assim 
como, em certas ocasioes, a arte dd beleza a toda uma casa com suas partes e, 
noutras, uma natureza o faz a uma unica pedra. Assim, pois, o corpo belo surge da 
comunhao com uma razao provinda dos seres divinos. 


9 Traduzo morphe por "formato" e eidos por "forma, sempre que, como nesta passagem, seja nitida a 
distmgao entre o formato perceptrvel sensorialmente e a forma inteligivel. 

10 Logos. 

11 Cf. Platao, Timeu 50 d 7. 

12 A materia, que nao participa da forma, do ser e do bem. 

13 Cf. Aristoteles, Sobre a Geragdo dos Animals IV 3.769b 12, TV 4. 770b 16-17. 
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3. A faculdade destinada ao belo o reconhece, e nenhuma outra e mais 
poderosa do que ela para julgar as coisas que lhe sao proprias quando o restante 
da alm a contribui no jufzo, e talvez ela se prommcie ajustando-o k forma que esta 
com ela e usandoa para o juizo como um canon de corregao. 

Mas como o que diz respeito ao corpo consoa ao que e anterior ao corpo? 
Como o arquiteto diz ser bela a casa exterior, tendo-a ajustado a forma interior de 
casa? E porque a forma exterior, se abstrais as pedras, e a interior dividida pela 
massa exterior da materia, sendo indivisivel ainda que se manifeste na 
multiplicidade. Entao, quando a percepgao ve que a forma nos corpos atou a si e 
dominou a natureza contraria, que € amorfa, e que um formato sobre outros 
formatos esplendidamente se sobrepoe, tendo conjugado num todo o que e 
fragmentario, ela o retoma e o introduz, agora indiviso, em seu interior, e a seu 
interior presenteia com ele, consoante e concorde e amigo: como quando um grato 
trago de virtude num jovem e visto por um homem bom consoar com a virtude 
verdadeira em seu interior. 

A beleza da cor e simples devido ao formato e ao dorrunio da escuridao na 
materia atraves da presenga da luz que e incorporea, razao e forma. Daf o proprio 
fogo superar em beleza aos outros corpos, pois ele possui posigao de forma em 
relagao aos outros elementos, esta acima em posigao e e o mais sutil de todos os 
corpos, uma vez que esta proximo do incorporeo, sendo ele o tinico a nao aceitar os 
outros; mas os outros o aceitam. Pois eles sao aquecidos, mas ele nao se esfria, e e 
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prnnariamente colorido, enquanto os outros tomam dele a forma da cor 14 . Assim, 
lampeja e brilha como se fosse um a forma. Entretanto, se ele nao domina, toma-se 
esvaido em luz e deixa de ser belo, como se nao participasse inteiramente da forma 
da cor. E as harmonias que estao nos sons, as imperceptiveis que produzem as 
perceptfveis 15 , tambem desse modo fazem a alma tomar consciencia do belo, 
mostrando o mesmo numa situagao diferente. E proprio das harmonias sensiveis 
serem medidas por niimeros, nao em qualquer proporgao, mas naquela que sirva 
para a produgao de uma forma que domine. E baste isso sobre as coisas belas no 
domrnio da sensagao, que sao imagens e como que sombras fugidias que, advindas 
a materia, a adomam e nos comovem ao aparecerem-nos. 

4. Quanto as belezas ulteriores, que ja nao cabe a sensagao ver, a alma, sem 
orgaos, as ve e as proclama: devemos contemplA-las elevando-nos, apos deixar que 
a sensagao permanega aqui em baixo. Assim como, no caso das belezas sensiveis, 
nao era possivel aqueles que nao as tivessem visto nem percebido como belas 
prommciarem-se a seu respeito - os cegos de nascenga, por exemplo -, do mesmo 
modo, nao o e, acerca da beleza das ocupagoes, aqueles que nao aceitam a beleza 
das ocupagoes, dos conhecimentos e de coisas como essas 16 ; nem, acerca do brilho 


14 Cf. Platao, Timeu 67 b. 

15 Cf. Heradito, ff. 54. 

16 Cf. Platao, Banquets 210 c. 
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da virtude 17 , aqueles que nunca imaginaram como € bela "a face da justiga" e da 
temperanga: assim belas, nem mesmo "a estrela da noite ou a da manha" 18 . Mas 
devemos ver com o que a alma olha as belezas desse tipo e, vendo-as, nos 
regozijarmos, sermos tornados por tremor e nos excitaimos muito mais do que com 
as belezas de antes, j& que agora tangemos as belezas verdadeiras. Estas afecgoes 
devem acontecer ante tudo que seja belo: assombro, doce tremor, desejo, amor e 
extitagao com prazer. E isso que podem experimentar, e experimentam, as almas 
perante as belezas invisiveis, todas as almas, por assim dizer, mas sobretudo as 
que sao mais apaixonadas, assim como, quando se trata das corporeas, todos as 
veem, embora nao sejam igualmente aguilhoados 19 : mas os que mais o sao, sao os 
chamados amantes 20 . 

5. Devemos, portanto, inquirir os amantes a respeito do que nao esta na 
sensagao: Que sends ante as chamadas belas ocupagoes, aos belos modos, aos 
comportamentos temperantes e, de modo geral, as agoes da virtude, as disposigoes 
e a beleza das almas? 21 V6s, vendo-vos belos em vossos interiores, que 


17 Platao, Pedro 250 b 3. 

18 Euripides, Melampo fr. 486 Nauck 2 , e Arist6teles, Efiai a Nicomaco V 3.1129 b 28-29; cf. Eneadas, VI. 
6 [34] 6.39. 

19 Cf. Platao, Pedro 251 d 5. 

20 Cf. Platao, Banquete 210 b-c. 

21 Cf. Platao, Pedro 279 b 9. 
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experimentais? Como vos dionisais 22 , e vos excitais, e desejais congregar-vos 
convosco, colhendo-vos de vossos corpos? Pois 6 isso que sentem os verdadeiros 
amantes! Que £ isso, arredor ao qual eles experimentam essas afechoes? Nao e uma 
figura, nem uma cor 23 , nem uma grandeza, mas algo na alma, ela que e incolor, e 
tricolor e a temperanga que ela possui, bem como qualquer outro brilho das 
virtudes, sempre que vides em vos ou visl um brais em outrem a grandeza da alma, 
o comportamento justo, a temper an<;a imaculada, a coragem detentora de face 
austera 24 , a dignidade, o pudor que se difunde com disposigao firme, tranquila e 
impassivel, e o intelecto deiforme sobreluzindo sobre tudo isso. Entao, venerando e 
amando essas coisas, como as denominamos belas? Elas existem e se manifestam, e 
quern as viu jamais diria que elas sao algo outro senao o que realmente existe. Que 
sao realmente? Belas! Mas a razao ainda deseja saber: que sao elas para terem feito 
a alma scr amavel? Que e isso que brilha como luz sobre todas as virtudes? 

Desejas, entao, tomando as coisas contrarias, as feias que surgem na alma, 
contrasta-las aquelas? Pois saber o que e e por que se manifesta o feio talvez nos 
ajude no que busc am os. Seja uma alma feia, licenciosa e injusta, infestada de 


22 O verbo anabakcheuesthui - que significa "ser arrebatado por furor baquico (dionisiaco)" - ocorre 
apenas aqui e em VL 7 [38] 22.9, e essas parecem ser as linicas ocorrendas desse verbo em contexto 
filosdfico. Cerfamente Plotino fern em mente o trecho do Fedon platonico em que Sdcrates compara 
os fildsofbs a bacantes (69 d 1). Em Platao, porem, nao ha a afuuia^ao do contato com o intelecto e 
as formas como uma experiencia bacante, como ha em Plodno. Curiosamente, Hege! retom? ess? 
no$ao no prefacio a sua Fenontenologia do Espirito, em que descreve a verdade como um delirio 
bacante ("Das Wahre ist so der bacchantische Taumel"). O neologxsmo "dionisar-se" foi cunhado 
por Trajano Vieira, em sua tradugao d' As Bacantes de Euripides (ed. Perspectiva, 2003). 

33 Platao, Fedro 247 c 6. 

24 O. Homero, lliada Vfl, 212. 
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muitissimas concupiscencias, de muitissimas perturbagoes, em terror por sua 
covardia, em inveja por sua ignobilidade, tudo em que pensa (se e que pensa) 6 
perecfvel e abjeto, completamente corrompida, amiga de prazeres nao puros 25 , 
vivendo uma vida propria a quem toma como prazerosa a fealdade do que quer 
que experimente atraves do corpo. Nao diremos nos que essa mesma fealdade lhe 
foi aditada como rnn mal 26 adventicio, que nao so a danificou, mas tambem a 
tomou impura e misturada a muito de mal 27 , sem mais possuir vida nem percepgao 
puras, mas que, vivendo uma vida frdgil devido a mescla com o mal e estando por 
demais fundida a morte, sem mais ver o que uma alma deve ver e sem mais se 
permitir permanecer em si mesma 38 por ser sempre arrastada para o exterior e para 
o inferior e para o obscuro? 

Sendo impura, creio, e levada a qualquer parte por sua atragao por aquilo 
que incide na sensagao, tendo muito do corpo misturado a si, entretida em demasia 
com o material e o abrigando em si, ela trocou sua forma por um a diferente atraves 
de sua fusao com o inferior: 6 como se alguem, imergindo em lama ou sujeira, nao 
mais revelasse a beleza que possuia 29 e dele s6 se visse o que foi deslustrado pela 
lama ou sujeira; a este, pois, a feitira proveio da adigao do alheio, e sua tarefa, se ha 


25 Cf. Platao, Gdrgias 525 a. 

28 Adoto aqui a sugestao de Rinck, que substitui kalon ("belo") por Icakon ("mal"); a alma e bela e 
pura por natureza e o mal nao lhe diz respeito senao acidentalmente: kalon, nesta passagem, nao faz 
sentido algum. 


27 Platao, Fedon 66 b 5. 

28 Cf. Platao, Fedon 79 c. 

29 Cf. Heradito, fr. 5, e Platao, Fedon 110 a 5-6. 
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de ser belo novamente, e limpar-se e purificar-se para que seja o que era antes. E 
falariamos corretamente, se dis sessemos que a alma e feia pela mescla, pela fusao e 
por sua inclinagao para o corpo e para a materia. E essa 6 a fealdade da alma, nao 
estar pura nem imaculada, assim como a do ouro, mas estar contagiada por terra, 
que, uma vez retirada, resta o ouro, e ele e belo quando esta isolado de tudo mais e 
permanece sozinho consigo. Do mesmo modo, a alma, quando isolada das 
concupiscencias que adquire atraves do corpo, com quern se associa 
completamente, libertada das outras afechoes e purificada daquilo que a tern 
estando incorporada, ao permanecer sozinha, ela depoe toda a feiura provinda da 
outra natureza. 

6. Pois, como diz o antigo ensinamento, a temperanga, a coragem e toda 
virtude 6 purificagao, inclusive a prdpria sabedoria. Por isso os misterios 
corretamente enigmam que o nao purificado, indo ao Hades, jazera na lama, 
porque o que nao e puro e amigo da lama por sua maldade 30 : como os porcos, nao 
puros de corpo, se comprazem com esse tipo de coisa 31 . Que seria, entao, a 
verdadeira temperanga senao o nao associar-se aos prazeres do corpo, fugir deles 
por nao serem puros nem proprlos do puro? E a coragem e afobia da morte. Esta, 
porem, a morte, 6 estar a alma afastada do corpo 32 . Mas nao teme isso quern ama 


30 Cf. Platao, Fedon 69 c 1-5. 

31 Cf. Heraclito, fr. 13. 

32 a. Platao, Fedon 64 c 5-7. 
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estar s6. A magnanimidade, por sua vez, 6 o desdem pelas coisas daqui. E a 
sabedoria, a intelec^ao aversa as coisas baixas e que conduz a alma as superiores. 

A alma, estando purificada, toma-se entao forma e razao, inteiramente 
incorpdrea, intelectual e toda ela pertencente ao divino, donde provem a fonte do 
belo e todas as coisas congeneres desse tipo. A alma assim al^ada ao intelecto 
toma-se a-flux bela. O intelecto e as coisas dele oriundas sao a beleza prdpria e nao 
alheia da alma, pois nesse momento ela 6 verdadeiramente apenas alma. Por isso, 
tambem se diz corretamente que o bem e o belo para a alma consistem em 
assemelhar-se a deus 33 , porque dal provem o belo e a outra parte dos entes. Ou 
melhor: os entes sao a beldade e a outra natureza e o feio, que e ele mesmo o mal 
primeiro, de modo que, para deus, o mesmo e ser bom e belo, ou melhor, o bem e a 
beldade. 

Logo, deve-se do mesmo modo investigar o belo e o bem, o feio e o mal. E 
como o primeiro deve-se estabelecer a beldade, que tambem e o bem: dele provem 
imediatamente o intelecto enquanto o belo; a alma e bela pelo intelecto: e as denials 
coisas sao belas devido a alma que as informa, tanto as belas no ambito das agoes 
quanto as no das ocupagoes. Ademais, os corpos, todos os que sao considerados 
belos, e ja a alma que os faz assim: porque ela 6 divina e como que uma fragao do 
belo, ela toma belas todas as coisas que toca e domina, na proporqao em que sao 
capazes de participar. 


» Cf. Platao, Republica 613 b 1; Teeteto 176 b 1; e tambem 1.2 [19] 1.1-6. 
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7. E preciso, entao, ascender novamente ao bem, ao qual toda alm a almeja. 
Se alguem o viu, sabe o que digo 34 , como ele £ belo. Ele e desejavel por ser bom e o 
desejo tende a ele, mas a obtengao do bem e para aqueles que se algam ao superior, 
que estao convertidos e que se despem do que vestimos ao decair - assim como 
para aqueles que se alteiam aos ritos sagrados dos templos ha purificagoes, 
despojamentos das vestes de antes e o avangarem nus 35 -, ate que, ultrapassado na 
ascensao tudo quanto £ alheio a deus, um o veja, solitirio ao solitario imaculado 36 , 
simples, puro, de quem todas as coisas dependem e para quern olham, por quern 
existem e vivem e inteligem 37 : pois ele e causa da vida, do intelecto e do ser. 

Se, pois, alguem o visse, que amores sentiria! e que desejos, querendo 
confundir-se com ele! e como tremeria prazerosamente! E proprio de quem ainda 
nao o viu almejar a ele como bem; mas proprio de quem o viu 6 o maravilhar-se 
com sua beleza, o encher-se de um assombro prazeroso, o abalar-se 
inofensivamente, o amar com verdadeiro amor e agudos desejos, o rir-se dos 
outros amores e o desprezar o que outrora estimava belo: e o mesmo que 
experimentam os que presenciaram manifestagoes de deuses ou datmones e nao 
mais aprovam as belezas dos demais corpos. Que pensar, entao, se alguem vir o 


34 Alusao a tuna experiencia pessoal, como em VI. 7 [38] 34.11-12 e VL 9 [9] 9. 46-7 (cf. introdugao, 
nota 135). 

35 Cf. Platao, Gorgias 523 c-e, e Fflon, Legum Allegoria, 2. 56. 

36 Cf. Platao, Banquets 211 e 1. 

37 Cf. Aristoteles, Sob re o Ceu 19.279 a 28-30, e Metafisica A 7.1072 b 14. 
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belo em si e por si mesmo puro, nao infectado pela came, pelo corpo, fora da terra, 
fora do ceu, para que seja puro? 38 Pois todas estas 39 belezas sao adventicias, 
misturadas e nao primdrias, mas derivadas dele. 

Aquele que supre todas as coisas e, permanecendo em si, da sem nada 
receber em si 40 : se alguem o visse, perseverando na visao e rejubilando-se por 
assemelhar-se a ele, de que beleza ainda predsaria? Pois sendo ela mesma a beleza 
suprema e a primaria, lavra belos seus amantes e os toma am&veis. E eis que se poe 
o combate maior e extremo para as almas 41 , e todo nosso labor e para isso, para nao 
ficarmos sem parte no mais sublime espetaculo: abengoado quern o alcangou, 
tendo contemplado abengoada visao 42 , e desgragado quern nao o alcangou. Pois nao 
e desgragado quern nao alcangou as belezas das cores ou dos corpos, nem e 
desgragado quem nao alcangou poder nem autoridade nem realeza, mas quem nao 
alcangou isso e apenas isso, por cujo alcance e mister abdicar de realezas e da 
autoridade sobre toda a terra e o mar e o ceu, se, tendo abandonado e desprezado 
essas coisas, volvendo-se para ele o visse. 


38 Cf. Platao, Banquets 211 a 8, e d 8-e 2. 

39 Estas belezas daqui, deste mundo, sensfveis. 

40 Cf. Platao, Timeu 52 a 2. 

41 Platao, Fedro, 247 b 5-6. 

42 Platao, Fedro 250 b 6. 
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8. Entao, qual o modo? Qual a concepgao? 43 Como alguem contemplara uma 
"beleza inconceptivel" 44 que, por assim dizer, guarda-se no ultimo dos sacros 
aditos e nao se adianta afora para que mesmo um profano a veja? Avance e adentre 
quem e capaz 45 , deixando do lado de fora a visao dos olhos e sem mais voltar-se 
para as antigas fulgencias dos corpos. Pois, vendo as belezas nos corpos, de modo 
algum se deve perse gui-1 as, mas, entendendo que sao imagens e tragos e sombras, 
fugir para aquilo de que estas sao imagens. Pois se alguem as persegue, desejando 
apanha-Ias como algo verdadeiro, acontecera com ele o mesmo que com aquele 
que quis apanhar sua bela imagem corrente sobre a agua - como me parece 
enigmar um certo mito por af - e sumiu abismando-se na profundeza do rio 46 ; do 
mesmo modo, aquele que se apega a beleza dos corpos e nao a abandona se 
abisma, nao com o corpo, mas com a alma, nas profundezas tenebrosas e funestas 
para o intelecto, onde, permanecendo cego no Hades, conviver& com sombras por 
toda parte. 

"Fujamos para a patria querida" 47 , alguem exortaria com maior verdade. 
Entao, que fuga & essa? Como? Navegaremos como Odisseu, diz ele 48 - enigmando. 


43 Cf Platao, FUebo 16 a 7. Armstrong (1966-1988, voL I, nota ad locum) mendona a profunda 
admira^ao que este capftulo das Eneadas causou em Santo Agostinho, que emprega com frequencia 
frases dai retiradas, ao falar do retomo da alma para Deus: cf* Cidade de Detts DC 17, e Confissoes L18 
6 V ILL 8* 

44 Platao, Bartquete 218 e 2, e Republic^ 509 a 6* 

45 Cf. Platao, Fedro 247 a 6-7. 

46 Trata-se de uma variants do mito de Nandso; cf. Paus^nias, DC- 31* 7* 

47 Homero, IUada II, 140. 

40 Homero* 
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penso eu que fugiu da feiticeira Circe ou de Calipso 49 , nao contente em 
permanecer, embora tivesse prazeres para os olhos e se unisse a muita beleza 
sensfvel. Nossa patria 6 donde viemos e nosso pai esta la. Que jomada e que fuga 
sao essas, portanto? Nao devemos perfaze-la com os pes: os pes nos levam a todo 
lugar, da terra para terra; e nao precisas preparar uma carruagem de cavalos ou 
uma embarca^ao 50 , porem deves te afastar de tudo isso e nao oihar, mas, como que 
cerrando os olhos, substituir essa visao e despertar uma outra, que todos tem, mas 
poucos usam. 

9. E o que ve essa visao interior? Recem-desperta, nao pode ver 
completamente as coisas radiantes 51 . E preciso, entao, acostumar a propria alma a 
ver primeiro as belas ocupagoes; em seguida, as belas obras, nao essas que as artes 
realizam, mas as dos chamados homens bons; depois, ve tu a alma dos que 
realizam as belas obras 52 . Como verias o tipo de beleza que uma alma boa possui? 
Recolhe-te em ti mesmo e ve; e se ainda nao te vires belo, como o escultor de uma 
estatua que deve tomar-se bela apara isso e corrige aquilo, pule aqui e Iimpa ali, 
ate que exiba um belo semblante na estatua, assim apara tambem tu todo o 
superfluo, alinha todo o tortuoso, limpa e faz reluzente todo o opaco e nao cesses 


® Cf. Homero, Odisseia IX, 29ss„ e 10, 483-4. 

50 Cf. Pmdaro, Ptticas, 10.29-30. 

51 Cf. Flatao, Kepublica 515 e-516 a. 

52 Cf. Platao, Banquete, 210 b-c. 
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de moldar a estatua de ti mesmo 53 , ate que resplandega em ti o esplendor deiforme 
da virtude, ate que vejas "a temperanga assentada em sacra sede" 5 *. 

Se te tomaste isso, e viste isso, e se puro te consocias contigo sem ter 
impedimento algum a esse tipo de unifica^ao e sem ter em teu interior algo alheio 
mesclado a ti, mas sendo tu inteiro luz verdadeira apenas, nao medida por 
dimensao, nao confinada a pequenez por um contomo, nem dilatada em dimensao 
atraves da ilimitabilidade, mas imensuravel totalmente, como maior que todo 
metro e mais que toda quantidade; se ves que tu te tomaste isso, ja tornado visao, 
confiando em ti 55 e ja aqui acimalgado, sem mais careceres de guia 56 , fixa o olhar e 
ve; pois esse e o unico olho que ve a supera beleza. Mas, se o olho se dirige a visao 
turvado pela maldade e nao purificado, ou fraco, incapaz por falta de vigor de 
olhar as coisas completamente radiantes, ele nada ve, mesmo que outra pessoa Ihe 
mostre o que esta presente e pode ser visto. Pois, apos ter-se o vidente feito 
congenere e semelhante ao visto, ele deve langar-se a contemplagao. Pois nenhum 
olho jamais veria o sol, se nao tivesse nascido soliforme 57 , e a alma nao veria o belo 
sem ter-se tornado bela. Portanto, que primeiro se tome todo deiforme e todo belo, 
se alguem pretende contemplar deus e o belo. Pois, ao elevar-se, chegara primeiro 
ao intelecto e, la, saberd que sao belas todas as formas e afinnara que a beleza e 


53 Cf. Platao, Fedro 252 d 7. 

54 Platao, Fedro 254 b 7. 

55 Cf. Platao, Teeteto 148 c 9. 

56 Platao, Carta VII 341 a 6. 

57 Cf. Platao, Republica 508 b 3,509 a 1. 
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isto, as ideias; tudo e belo por causa delas, as filhas do intelecto e da essertcia. Mas 
ao que esta alem disso chamamos a natureza do bem, que tem o belo anteposto 
diante de si. Assim, em um discurso impreciso, ele e a beleza primaiia; mas, se se 
distingue os inteliglveis, se dira que a beleza inteligivel e a regiao das formas 58 , ao 
passo que o bem e o que esta alem, fonte e prinripio 59 do belo. Caso contrario, o 
bem e o belo primario seriam identificados; de qualquer modo, o belo esta la. 


58 Cf. Platao, Kepublica 517 b 5* 

59 Cf. Platao, Fedro 245 c 9* 
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I. 7 [54] 

Sobre o hem primario e os outros bens 1 

1. Poderia alguem dizer que o bem para cada ser 6 algo diferente da 
atividade propria a natureza de sua vida, e que, se for algo constituido pela 
multiplicidade, o bem para ele e a atividade, inerente e propria a sua natureza e 
nunca fallvel, do melhor nele? Entao, a atividade da alm a sera o bem proprio a sua 
natureza? 2 Entretanto, se ela, sendo excelsa, dirigir sua atividade ao mais excelso, 
esse nao seria o bem apenas para ela, mas o bem simplesmente. Entao, se algo, 
sendo o melhor dos entes e estando acima dos entes, nao dirigir sua atividade a 
outra coisa, ao passo que todas as outras dirigem as suas a ela, £ evidente que esse 
seria o bem, atraves do qual e possivel tambem para os outros participarem do 
bem; e todas as demais coisas que possuam o bem desse modo 3 o fazem de duas 
maneiras: por assimilarem-se a ele ou por dirigir sua atividade para ele. Entao, se o 
desejo e a atividade se dirigem ao bem mais excelso, 6 necess&io que, como o bem 
nao olha nem deseja algo outro porque e, em seu repouso, fonte e principio 4 das 
atividades conformes a natureza e faz boniformes as outras coisas, nao porque sua 
atividade se dirige para elas - pois sao elas que se dirigem para ele ele nao seja o 
bem por sua atividade nem por sua intelec^ao, mas deve ser o bem por sua 

1 Este tratado tambem recebe o tftulo Sobre a felicidade (V.P., 6.24). 

2 Of. Stoicorum Veterum Fragmenta HI. 13 e 16. 

3 Por partidpa^ao. 

* Cf. Platao, Fedro 245 c 9. 
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permanencia. Ora, porque ele esta al6m da essencia 5 , tambem esta alem da 
atividade e alem do intelecto e da intelecgao. Ademais, isso por sua vez deve ser 
estabelecido como o bem, do qual todas as coisas dependem 6 , enquanto ele de nada 
depende; pois assim tambem sera verdadeiro que ele 6 "aquilo que todas as coisas 
desejam" 7 . E necessario, portanto, que ele permanega e que todas as coisas se 
volvam para ele, como um drculo para o centro do qual provem todos os raios. 
Um exemplo e o sol, que £ como um centro para a luz que dele provem e dele 
depende: em todo lugar, de fato, ela esta com ele e jamais se separa; e se quiseres 
sepaxar os dois, a luz continuara com o sol 8 . 

2. E como todas as coisas se dirigem ao bem? As inanimadas se dirigem a 
alma, e a alma se dirige a ele atraves do intelecto. Mas todas as coisas possuem 
algo dele por serem unas de certo modo e por serem entes de certo modo. E 
tambem elas participam da forma: portanto, como participant dessas coisas, assim 
participam tambem do bem. De sua imagem, no entanto: pois aquilo de que 
participam sao imagens do ente e do uno, assim como sua forma. Mas o viver da 
alma, a primeira apos o intelecto, e mais pr6ximo da verdade e, atraves do 
intelecto, ela e boniforme; e ela pode ter o bem, se olhar para ele; mas e o intelecto 
o seqtiente ao bem. Portanto, a vida e o bem para aquele que partilha do viver, e o 

5 Platao, Republica 509 b 9. 

6 Cf. Arist6teles, Metaflsica A 7.1072b 14. 

7 Aristoteles, Etica a Nicojiiaco 11.1094a 3. 

8 Isto 6, se a luz for interceptada por uma tela -"par un ecran", acrescenta Brehier a sua tradugao 
(1924-1938, vol I., p. 109) - ou mesmo por um planeta, no caso de um eclipse, a luz permanece do 
lado do sol porque dele se origina e dele depende para existir. 
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intelecto, para aquele que partilha do intelecto: dessa forma, para aquele que 
partilha da vida com intelecto, dupla 6 sua via para o bem. 

3. Se a vida e nm bem, esse bem pertence a todo vivente? De modo algum: 
pois a vida no vil coxeia, como um olho em quern nao ve nitidamente: ele nao 
cumpre sua fungao 9 . Mas se a vida, a qual esta misturado o mal, € um bem para 
n6s, como a morte nao seria um mal? Mas para quem? Pois o mal deve sobrevir a 
alguem; mas para aquele que nao existe mais ou, se existe, esta destituido de vida, 
nem mesmo neste caso hd mal algum, como nao ha mal algum para uma pedra. 
Todavia, se existem vida e alma apos a morte, ja seria tun bem, porque a alma 
exerce melhor suas atividades sem o corpo. Mas, se ela se toma parte da alma 
universal, que mal poderia acontecer-lhe, estando Id? De modo geral, assim como 
para os deuses existe bem, mas mal algum, assim tambem e para a alma que 
salvaguarda sua pureza; e mesmo que ela nao a salvaguarde, nao e a morte que lhe 
seria um mal, mas a vida. E, ademais, se houver puni^oes no Hades, mais uma vez, 
tambem Id a vida lhe serd um mal, porque nao serd vida apenas. Contudo, se a 
vida e a uniao de alma e corpo, e a morte e sua separa^ao 10 , entao a alma e 
susceptivel de ambas. 

Porem, se a vida e boa, como a morte nao ha de um mal? E que e boa a vida 
para aqueles que a possuem nao enquanto uniao, mas porque atraves da virtude 

defendem-se do mal; mas a morte e um bem ainda maior. Ou melhor: deve-se 

9 Cf. Platao, Republicu 353 b 14; e Aristoteles, Etica a Nicomaco 16 . 1097b 30-32. 

10 Cf. Platao, Gorgtas 524 b 2-4. 
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dizer que a vida no corpo e um mal por si so, mas que pela virtude a alma reside 
no bem porque nao vive como composto, mas ja se separa dele. 
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1.8 jbl] 

Sobre o que sao e de onde vem os males 1 


1. Aqueles que investigam de onde provem os males, quer para os entes, 
quer relacionados a um genero de entes, fariam urn adequado prindpio de 
investigacao se estabelecessem primeiro o que e o mal e qual a natureza do mal. 
Pois assim se saberia tambem de onde veio ele, onde se assenta e ao que se aplica, e 
se chegaria a um consenso universal sobre se ele existe nos entes. Todavia, nao 
terfamos caminho para conhecer a natureza do mal por uma das capacidades em 
nos, uma vez que o conhecimento de todas as coisas se da atraves da semelhanqa 2 . 
Pois o intelecio e a alma, porque sao formas, produziriam o conhecimento tambem 
a partir de formas e para elas estaria voltado seu desejo; mas como alguem poderia 
imaginar o mal como uma forma, se ele se manifesta na ausencia de todo bem? 3 Se 
e porque a ciencia dos contraries e a mesma e o mal e o contrario do bem, a ciencia 
do bem sera tambem a do mal, £ necessario que aqueles que pretendem vir a 
■compreender o mal vej tUXl cISTtil 1 LSI"! O ilSjU V IS^ti que as coisas melhores 


precedem as piores e sao formas, ao passo que as piores nao o sao, mas sao antes 
privaqao. Entretanto, ainda e uma questao como o bem e contrario ao mal; talvez 


1 Esfce tratado recebe ainda os Htnlos Que sao os males { Vida de Plofino, 6.18) e De onde vem os males 

- Cf. Plata o, Timen 50 e, 52 b; e A Pstn teles, Sabre a Alma 12. 404b 17-18. 

3 Cf. Platae, Fedon 97 d 4-5, e A Ps to teles, Primeiros Aruditiccs T1.24a 22. 



Doraue urn seia o DrincfDio e o outro o derradeiro, ou um 6 como forma e o outre 

x i j ± i ' 

como priva^ao. Mas isso, depois 4 . 

2 . Agora, diga-se qual e a natureza do bem, segundo a pertinencia as 
presentes discussoes. He 6 aquilo de que todas as coisas dependem e que todos os 
entes desejam 5 , tendo-o como principio e dele necessitando; ele, porem, e sem 
carencia, suficiente a si mesmo, nada necessita, metro e lirrdte de todas as coisas, 
doando de si o intelectc e a essencia e a alma e a vida e a atividade centrada no 
intelecto. Ate ele 6 , todas as coisas sao belas: mas ele mesmo e hiperbelo e esta alem 
das coisas mais excelsas reinando no inteligivel 7 , embora esse intelecto nao seja 
como o que alguem imaginaria a partir dos que em nos sao chamados intelectos, 
que sao preenchidos por premissas, que sao capazes de entender o que e 
enunciado, que raciocinam e produzem teoria da conseqiidnria, como quem 
considera os entes a partir de uma seauencia Iogica porque nao os possui 
primariamente, mas ainda estavam vazios antes de aprenderem, embora fossem 
intelectos. Aquele intelecto nao € desse tipo, mas contem todas as coisas, e todas as 
coisas, esta com el as estando consigo e contem todas sem as center. Pois Orels HuO 
sao tuna coisa e ele otiixa; nem estao separadas cada uma das coisas nele: pois cada 


4 Plotine vottara a esse tesna nos tapitvdos 7. 

6 Parece-me melhor entender este pronome como reference ao intelecto, nao ao nno: o intelecto e o 

causa. 

7 Ct Platan, Republica 509 d 2. 
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uma e totalidade e completamente tudo; e nao estao confusas, mas sim separadas. 
Com efeito, o participante nao participa de todas ao mesmo tempo, mas da que £ 
capaz de participax. E ele e a primeira atividade daquele e a primeira essencia, mas 
aquele permanece em si mesmo; o intelecto exerce sua atividade ao redor dele, 
como se vivesse ao seu redor. E a alma, dangando no exterior em volta do intelecto, 
olhando para ele e contemplando seu interior, ve deus atraves dele. E essa e a vida 
imperturbada e abencoada dos deuses 8 e aqui absolutamente nao existe o mal, e se 
aqui tivesse parado, mal nenhum exostiria, mas apenas o bem primeiro e os bens 
segundGs e tercelros: "em tomo do rei de todas as coisas todas elas estao, e ele e a 
causa de todas as coisas belas, e todas sao dele, e o segundo esta em tomo das 
secundarias e o terceiro em tomo das terciarias" 9 . 

3. Se sao esses os entes e o que esta alem dos entes, o mal nao poderia estar 
nos entes nem no que est& al6m dos entes: porque eles sao bons. Resta, portanto, se 
o mal existe, que exista nos nao-entes, sendo como um a forma do que nao 6 e 
estando na proximidade de alguma das coisas misturadas ao nao-ente, ou que de 
algum modo esteja em comunhao com o nao-ente. Mas um nao-ente que nao € o 
nao-ente absoluto, mas apenas distmto do ente; mas nao-ente neste sentido nao e 
como o movimento e o repouso que ba no ente, mas como imagcm do ente ou algo 

8 Cf. Platao, Pedro 248 a 1. 

.. - ^ ' . i 

nao era suspeita para Plofcino, e um texto importance para ele, pois, assim pensa, a presen la 
7 [38] 42.15-20. 
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que e ainda mais nao-ente 10 . Isso € todo o sensivel e as quantas afechoes ocorrem no 
sensivel, ou algo posterior a elas e como que acidental a elas, ou o principio delas, 
ou qualquer urn dos elementos que compoem esse nao-ente desse tipo. Agora, 
alguem poderia chegar a uma nocao dele como um tipo de imensurabilidade 
diante da medida, ilimitado diante do limite, informe diante do formifactivel 11 , 
sempre deficiente diante do autosuficiente, sempre indeterminado, de modo 
algum estavel, cnipassivel 12 , insaciavel, absoluta escassez 13 : esses tragos nao sao 
acidentais nele, mas sao como que sua essencia, e qualquer parte dele que vires, 
tambem ela sera tudo isso; e todas as coisas que dele participem e se lhe 
assemelbem se tomam mas, embora nao sejam exatamente mas. 

Entao, em que realidade 34 estao presentes esses tracos que nao sao diferentes 
dela, mas sao ela mesma? Ora, se o mal e um acidente em algo outro, e necessario 
que ele mesmo seja algo antes, mesmo que nao seja tuna essencia. Pois, assim como 
ha o bem em si e o bem acidental, da mesma maneira deve haver tambem o mal 
em si e o mal acidental conforme a ele ja em outro. Entao, qual € a 
imensurabilidade, se nao esta no imensurado? Mas, como ha uma medida que nao 
esta na coisa medida, ha tambem uma imensurabilidade que nao esta no 
imensurado. Porque, se estiver em algo outro, ou estara no imensurado - mas este 
nao necessita de imensurabilidade, sendo imensurado -, ou estara no medido: mas 

10 Cf. Platao, Sofista 285 d 6, 257 b 3-4,240 b 11. 

12 Cf. Platao, Timeu 52 d 6-e 1. 

1 i_j ' ’ " a'"""' " '' 

14 Hypostasis. 
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nao £ possfvei que o medido, enquanto medido, possua imensurabilidade. Entao, 
ha de existir algo por si mesmo ilimitado e que e por sua vez ele mesmo informe e 
as demais coisas anteriores que caracterizavam a natureza do mal; e se M algo 
posterior a ele do mesmo tipo, ou o possui mesclado a ele, ou e assim porque olha 
para ele, ou e produtivo de algo desse tipo. Essa coisa subjacente aos contomos, as 
formas, aos formatos, as medidas, aos limites e que esta adomada com adomo 
alheio porque nao possui bem algum por si mesma, tal como um espectro perante 
os entes, exatamente ela e a essencia do mal, se e que pode existir uma essencia do 
mal, que a razao descobre ser o mal primario e o mal em si. 

4. A natureza dos corpos, no quanto participa da materia, seria um mal nao 
primario: pois eles possuem uma forma nao verdadeira, estao desprovidos de vida, 
destroem-se uns aos outros, o movimento deles originado e desordenado, sao 
obstaculo para a alma em sua atividade prdpria e esquivam-se da essencia fluindo 
sempre, sao um mal secundario; e a alma por si mesma nao 6 ma, nem e toda ela 
ma. Mas qual e ma? Como diz ele 15 : "uma vez que escravizamos aquilo em que a 
maldade da alma naturalmente brotou", porque e a forma irracional da alma que 
recefce o mal, a imensurabilidade, o excess© e a falha, dos quais provem nao so a 
licenciosidade e a covardia, mas tambem os demais vicios da alma, afecgoes 


15 Platao, Fedro 256 b 2-3. 



330 


involuntcirias que produzem opinioes falsas e o parecer que os males e os bens sao 
aquilo de que se foge ou se busca. 

Mas quem e o causador dessa maldade e como o referiras &quele prindpio e 
causa? Em primeiro lugar / essa espede de alma nao estd fora da materia nem existe 
por si mesma. Ela, pois, esta mesclada a imensurabilidade e e impartfcipe da forma 
que ordena e conduz a medida: porque ela estd fundida a um corpo que tem 
materia. Em segundo lugar, mesmo a parte radonal, se e prejudicada, e impedida 
de ver por causa das afecgoes, por estar obscorecida pela materia e inclinar-se para 
a materia e nao olhar completamente para a essencia, mas para o devir, cujo 
princfpio e a natureza da materia, que e tao ma que mesmo aquilo que ainda nao 
esta nela, apenas tendo-a olhado, contamina-se com mal dela. Pois, sendo ela 
totalmente imparticipe do bem, privacao dele e pura carencia, ela assemelha a si 
tudo o que de algum modo tiver contato com ela. 

Logo, a alma que e perfeita e se inclina para o intelecto e sempre pura, 
desvia-se da materia e nao ve nem se achega de tudo aquilo que e indeterminado, 
imensurado e mau; pura, portanto, permanece completamente deiermlnada pelo 
inteledo. Por outro lado, a alma que nao permaneceu assim, mas avan^ou para 
fora de si por nao ser perfeita, por nao ser primaria, chela de indefiniqao por causa 
de sua carencia, na medida em que carece, como uma imagem daquela alma, ve a 
escuridao e tem ja materia, olhando para o que nao ve, como dizemos que se ve 


tambem a escuridao. 
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5. Mas, se a carencia do bem e a causa da visao e da convivencia com a 
escuridao, o mal para a alma estaria na carencia e esse seria o primeiro - e que o 
segundo seja a escuridao e a natureza do mal nao estaria mais na materia, mas 
seria mesmo anterior materia. Mas, nao, o mal nao esta em uma carencia qualquer, 
mas na total. £ fato que aquilo que carece em pouco do bem nao e mal, pois pode 
ate ser perfeito em rela^ao a sua natureza. Mas, quando carece totalmente, 
precisamente o que 6 a materia, isso 6 o mal real que nao tern parte alguma no 
bem. Pois a materia sequer possui o ser, para que assim participe do bem, mas para 
ela o ser e um homonimo 16 , de modo que e verdadeiro dizer que ela nao existe. A 
carencia, entao, comporta o nao ser bem, mas a carencia total, o mal; e uma grande 
carencia comporta a possibilidade de tombar para o mal e e ja um mal . Por isso, e 
necessario que o mal seja concebido nao como este mal, como a injusti^a ou algum 
outro vicio, mas como aquilo que ainda nao e nenhum destes que sao modalidades 
de formas dele formadas por adigoes: por exemplo, a malvadez na alma e, por sua 
vez, suas formas especificadas, seja pela materia em que estao, seja pelas partes da 
alma, seja porque uma e como que uma visao e outra uma impulsao ou uma 
afec^ao. 

Entretanto, se alguem sustentar que ja as coisas extemas h alma sao males. 





aplica a diversos sujeitos apenas em sentido diferente, por oposi^ao a termo "univoco" (cf. 1. 2 [19], 
nota 23). 
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doenga 6 a carencia e o excesso de corpos materials que nao retem a ordem e a 
medida, e a fealdade e a materia nao dominada por forma, e a pobreza 6 a falta e a 
privagao das coisas de que temos necessidade devido a materia a que somos 
conjugados, cuja natureza e ser indigente. Entao, se o que foi dito e correto, nao se 
deve dizer que nos sejamos o principio dos males, sendo maus por nos mesmos, 
mas que eles sao anteriores a nos; e que os males detem os homens sem que estes o 
queiram, mas que ha uma fuga dos males na alma 17 para os que sao capazes, 
embora nem todos sejam capazes. E, ainda que a materia esteja presente nos 
deuses sensiveis 18 , nao esta presente o mal, isto e, o vfcio que tem os homens, pois 
nem mesmo estA em todos os homens; porque eles dominam a materia - mas sao 
melhores aqueles em que ela nao esta presente -, e a dominam com aquilo neles 
que nao estd na materia. 

6. Mas 6 preciso investigar tambem em que sentido se diz 19 que os males 
"jamais perecerao", mas existem "necessariamente"; e que "nao estao nos deuses", 
porem sempre "circundam a natureza mortal e esta e sua regiao". Acaso se d iz 
entao, com isso, que o ceu e "puro de males", sempre avangando regularmente e 
marchando com ordem, e que la nao ha injustiga nem outro vitio, nem cometem 
injustiga uns aos outros, porem marcham em ordem, mas que na terra ha injustiga 

17 Cf. Platao, Fedro, 107 d 1. 

'O rt, f'lii - _ . ,.Z. . - r 

19 Esfe capitulo e o proximo sao comentario a um trecho do diaiogo platordco Teeteto (176-7); eles 
contem, por conseguinte, varias referencias a essa passagem, indicadas aqui por aspas. 
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e desordem? Pois essa 4 "a natureza mortal e esta regiao". Mas, quando se diz que 
"e preciso fugir daqui", ja nao se trata das coisas sobre a terra. Porque a fuga, diz 
ele, nao e afastar-se da terra, mas, mesmo estando na terra, "ser justo e piedoso 
com sabedoria", de modo que £ dito que 6 preciso fugir dos vicios, uma vez que 
para ele os males sao o vicio e tudo que resulta do vicio; e quando o interlocutor 
nota que ocorreria a extingao dos males, se ele 20 "persuadisse os homens do que 
diz", ele responde que "nao e possivel" que isso acontega: pois os males existem 
"por necessidade", uma vez que "deve existir algo contr^rio ao bem". 

Como, entao, e possivel que o vicio concemente ao homem seja contrario 
aquele bem 22 ? Ele 6 contrario a virtude, mas esta nao e o bem, e sim um bem que 
nos faz dominar a materia. E como algo seria contrario aquele bem? Pois ele 
certamente nao e qualidade. Alem disso, qual a necessidade ubiqua de que, se 
existe um dos contrarios, exista tambem o outro? Que se aceite e que, existindo um 
contrario, exista tambem o contrario a ele - como se aceita que, existindo a saude, 
existe tambem a doenga - nao, todavia, necessariamente. E que nao 6 necessario 
que ele 22 queira dizer que isso e verdadeiro para todos os contrarios, mas 6 dito no 
caso do bem. Mas, se o bem e uma essencia, como existe algo contririo a ele? Ou 
melhor, ao que esta al£m da essencia 23 ? Ora, a nao existencia de contrario para a 
essencia, no caso das essencias particulares, esta de modo convincente 

20 Plotino refere-se a Socrates, um dos interlocutores no didlogo Teeteto. 

KJ belli aLrSviuuJ c utiiiicciiuciiuf- 

22 Platao. 

23 Entenda-se; como pode haver algo contrario ao que esta alem da essencia? 
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demonstrado por indugao 24 ; para a essencia de modo geral, no entanto, nao esta 
demonstrado. 

Mas o que sera contr&rio a essencia universal e, genericamente, aos seres 
primarios? A essencia, a nao essencia, e a natureza do bem, a que e natureza e 
principio do mal: pois ambas sao principios, uma dos males, outra dos bens; e 
todas as caracterlsticas existentes em cada uma das naturezas sao contrarias a cada 
uma das existentes na outra: de modo que as totalidades serao contrarias e mais 
contrarias que as outras. Porque os demais contrarios, estando ou em um sujeito da 
mesma especie ou em um sujeito do mesmo genero 25 , compartilham algo comum, 
os sujeitos em que estao; mas, no caso das coisas que existem separadamente, 
quando ha em uma as caracterlsticas contrarias as que na outra existem para 
complementar o que ela 6, como nao seriam elas completamente contrarias, se 
"contrarios sao exatamente as coisas que estao maximamente afastadas entre si" 26 ? 
De fato, ao Ixmite, a medida e a todas as caracteristicas que se encontram na 
natureza divina, sao contrarias a ilimitude, a imensurabilidade e as demais 
caracteristicas que a natureza do mal possui; assim, tambem a totalidade e 
contraria a totalidade. E um possui o ser farsante, primaria e realmente falso; o 
outro possui o ser verdadeiro 27 ; assim, como o falso 6 contrario ao verdadeiro, 
tambem a essencia de uma e contraria a essencia de outra. 

24 Cf. Aristoteles, Categarias 5* 3b 24-25; e Metafisica N1.1087b 2-3. 

26 Aristoteles, Categarias 6, 6a 17-18; cf. Etica a Nicamaco II8.1108b 33-34. 

27 Cf. Platao, Sofista 266 e 1. 
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Dessa forma, esta manifesto para nos que nao e em todos os casos que nao 
existe contr&rio algum a essencia; pois, mesmo no caso do fogo e da agua, 
a dm itirfamos que sao contrarios, se nao fosse comum a materia neles, na qual 
surgirao como acidentes o quente, o seco, o umido e o frio; mas, se existissem 
sozinhos em si mesmos completando sua essencia sem o comum, tambem aqui 
haveria contrarios, essencia contraria a essencia. Assim, as coisas que estao 
completamente separadas, que nada tern em comum e que estao maximamente 
afastadas, sao contrarias em sua propria natureza: pois sua contrariedade nao se da 
enquanto sao algo qualificado nem, em geral, qualquer um dos generos de entes, 
mas enquanto sao coisas maximamente separadas entre si, sao constituidas de 
opostos e produzem efeitos contrarios. 

7. Todavia, entao, como e necessario que, se ha o bem, haja tambem o mal? 28 
Sera assim porque e preciso existir a materia no universo? Porque este universo e 
composto por necessidade de contrarios; na verdade, ele nem mesmo existiria, caso 
nao existisse a materia. Pois a natureza "deste cosmos e um a mistura de intelecto e 
necessidade" 29 , e todas as coisas que provem de deus para ele sao bens e os males, 
por sua vez, provem da "natureza primitiva", referindo-se ele 30 a materia 
subjacente ainda nao ordenada. 


28 Cf. Platao, Teeteto 176 a 6. 
30 Cf. Platao, Politico 273 b 5. 
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Mas como ela 6 uma "natureza mortal"? Entenda-se que "esta regiao" 31 
designa o uni verso. E que, "como nascestes, nao sois imortais, mas nao sereis 
dissolvidos por mim" 32 . Se e assim, corretamente se diria que "os males nao 
perecerao". Entao, como se ha de fugir? Nao no espago, diz ele 33 , mas adquirindo 
virtude e separando-se do corpo; e, do mesmo modo, da materia: pois quern 
convive com o corpo convive tambem com a materia. E o afastar-se ou nao, ele 
mesmo toma claro em alguma parte 34 : estar entre os deuses e estar entre os 
inteligiveis: esses sao os imortais. E pode-se entender a necessidade do mal 
tambem assim 35 : uma vez que o bem nao existe sozinho, e necessario que, na 
efluencia originada a partir dele, ou se alguem preferir estes termos, na etema 
defluencia e afastamento, o ultimo, depois do qual nao mais poderia originar-se 
coisa alguma, este e o mal. Necessariamente, o posterior ao primeiro existe, assim 
como o ultimo: isso e a materia, que nada mais possui dele. E essa e a necessidade 
do mal. 

8. E se alguem disser que nao e devido a materia que nos tomamos maus - 
pois nem a ignorancia se deve a materia, nem os desejos perversos; e se essa 


31 Referencias a Platao, Timeu 176 a 7-8. 

33 Cf. Platao, Teeteto 176 b 1-2. 

tji _ -T 1 ± _ t i 

35 Esta parece ser a unica afirmagao data de que a materia provem do uno como resultado 
necessario da efluencia; cf. infra, nota 63, 
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condigao surge por causa do vicio do corpo 36 , nao 6 a materia que os causa, mas a 
forma, como o calor, o frio, o amaigo, o salgado e todas as formas de sabor, e ainda 
as plenificagoes, os esvaziamentos, e nao simplesmente as plenificagdes, mas as 
plenificagdes de determinados tipos, e que de modo geral a qualidade determinada 
produz a diferenga dos desejos e, se quiseres, das opinioes erroneas, de modo que 
o mal seja mais a forma do que a materia - mesmo esse alguem, nao menos, sera 
forgado a admitir que a materia e o mal. Pois os efeitos que produz a qualidade na 
materia, nao as faz estando separada, assim como a figuxa do machado sem o ferro 
nada produz 37 ; alem disso, as formas que existem na materia nao sao as mesmas 
que aquelas que seriam se subsistissem por si mesmas, sao porem razoes 
formativas materials corrompidas 38 na materia e contaminadas pela natureza dela; 
porque o fogo em si mesmo nao queima, nem nenhuma outra forma em si mesma 
produz os efeitos que se diz que elas produzem quando estao na materia. Pois a 
materia, tomando-se senhora do que 6 refletido nela, o destroi e o aniquila 
aplicando-lhe sua prdpria natureza, que d contraria ao reflexo, nao levando frio ao 
quente, mas opondo a forma do calor sua prdpria informidade, sua inconformagao 
a conformagao 39 , seu excesso e a carencia ao mensurado, ate que tenha feito que o 


36 Cf. Piatao / Timeu 86 c 1-2. 


ironicamente, que, nessa passagem, Plotino emprega a doutrina anstotelica para chegar a uma 

38 Cf. Axistdteles, Sobre a Alma 11.403a 25- 

39 Os termos gregos sao amorphia e morphe. 
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reflexo seja seu e rtao mais seja da forma 40 , assim como, na nutrigao de um vivente, 
o que foi ingerido nao e mais como chegou, mas sangue de cachorro e totalmente 
canino, e os humores todos que sao prdprios daquele que os recebeu. Entao, se o 
corpo for causa dos males, a materia tambem desse modo seria causa dos males. 

Mas era preciso domina-la, diria um outro. Mas aquilo que § capaz de 
domina-la nao esta puro, se nao fugir. E os desejos se tomam mais intensos devido 
a determinada mistura de corpos, e cada desejo se comporta de uma maneira, de 
modo que aquilo que em cada um pode dominar nao o faz, e se tomam mais 
debeis para julgar aqueles que, devido ao vfcio dos corpos, estao resfriados e 
impedidos, ao passo que os vicios contrarios os tomam inconsistentes. Tambem 
testemunham isso os estados ocasionais. Quando saciados, somos diferentes, tanto 
nos desejos quanto nos pensamentos, de quando jejunos, e quando estamos 
saciados com isto, somos diferentes de quando com aquilo. 

Portanto, que o imensurado seja mal primariamente e que aquilo que se 
encontra na imensurabilide, quer por assemelhagao, quer por participagao, uma 
vez que lhe advem acidentalmente, seja mal secundariamente; do mesmo modo, a 
escuridao e ma primariamente e o escuxecido, seamdariamente. Assim, o vicio, 
sendo ignorancia e imensurabilidade na alma, 6 mal seamdariamente, nao o mal 
em si: pois a virtude nao e o bem primario, mas o que se assemelhou ou participou 
dele. 


40 Ate que a materia se aproprie da imagem da forma que ja nao mais pertence a forma. 
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9. Entao, com o que conhecemos esses males? E primeiro o vicio, com o que 
o conhecemos? Pois conhecemos a virtude com o proprio intelecto e com a 
sabedoria: pois se conhece a si mesma. E o vicio, como? Ora, assim como 
conhecemos com uma regua o que e reto e o que nao, assim tambem com a virtude 
conhecemos o que nao se ajusta a ela. Vendo-o ou nao o vendo (refiro-me ao vicio)? 
Certamente nao vendo o vicio absoluto, pois 6 ilimitado; por abstragao, portanto, 
conhecemos aquilo que nao € isso de modo algum; e ao vicio nao absoluto 
conhecemos por carecer disso 41 . Entao, vendo uma parte e concebendo pela parte 
presente a ausente, que esta na forma total, mas esta ausente aqui, dessa maneira a 
chamamos vicio, deixando na indetermina^ao aquilo que falta. Assim tambem, por 
exemplo, quando vemos sobre a materia um rosto feio, porque a razao formativa 
nao dominou nele, de modo a velar a fealdade da materia, nos imaginamos o feio 
pela carencia de forma. 

Mas e aquilo que de maneira alguma alcanna a forma, como? Abstraindo 
totalmente a forma, dizemos que aquilo em que as formas nao estao presentes e a 
materia, apos termos tambem nos recebido a amorfia em nos mesmos ao 
abstrairmos toda forma, se havemos de avistar a materia. E, por isso, esse e um 
outro intelecto, nao intelecto, porque ousou ver coisas nao suas. Como o olho 
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algum e virtude, ou o bem; e que "por carecer disso" signifique carecer de virtude ou r em ultima 
instanria, do bem. 
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para ver a escuridao, com aquela nao poderia ver esta; entretanto, sem luz nao 
poderia ver, mas nao ver para que lhe seja possivel, dentro de suas capacidades, 
ver a escuridao, dessa maneira tambem o intelecto, abandonando dentro de si sua 
luz e como que avanqando para fora de si dirigindo-se para coisas nao suas, nao 
trazendo sua propria luz, experimenta o que § contrdrio ao que ele e, a fim de ver o 
que e contrario a ele. 

10. E isso e assim. Mas, se a materia e sem qualidade, como £ ma? Diz-se que 
e sem qualidade porque ela, em si mesma, nao possui nenhuma dessas qualidades 
que receberd e que estarao nela como em um substrato, mas nao no sentido de que 
nao possui nenhuma natureza. Entao, se possui uma natureza, que impede essa 
natureza de ser ma, nao de modo que "ma" seja uma qualidade? Pois a qualidade e 
aquilo segundo o qual algo outro e dito estar qualificado. Entao, a qualidade 6 um 
acidente e esta em outro: a materia, entretanto, nao esta em outro, mas e o 
substrate, e o acidente esta nela. Assim, visto nao ter obtido a qualidade que possui 
a natureza do acidente, ela e dita sem qualidade. Portanto, se ate a qualidade € ela 
mesma sem qualidade, como se poderia dizer que a materia, sem ter recebido 
qualidade, e aual if icada? Logo, corretamente se diz que ela e sem qualidade e ma: 
porque nao se diz que 6 ma por ter qualidade, mas antes por nao ter qualidade. 
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para evitar que ela seja igualmente ma se fosse forma, mas nao se for uma natureza 
contraria a forma 42 . 


11. Mas a natureza contraria a toda forma e a privagao; porem a privaqao 
esta sempre em outro e nao e em si mesma uma realidade 43 ; assim, se o mal esta na 
privagao, o mal estara naquele que e privado de forma: logo, nao existira por si 
mesmo. Entao, se houver mal na alma, a priva^ao nela sera o mal e o vicio, e nao 
algo exterior. Pois certas doutrinas acreditam que a materia deva ser 
completamente abolida e outras que ela, mesmo existindo, nao seja ma. Entao, nao 
se deve procurar o mal em nenhum outro lugar, mas, situando-o na alma, colocS-lo 
assim como ausencia do bem 44 . 

Entretanto, se ele e a privaqao de uma forma que deveria estar presente, se e 
a privagao do bem na alma e produz nela o vicio por sua propria razao formativa, 
a alma nao possui bem nenhum: e, portanto, tambem nao e vida, embora seja alma. 
Logo, a alma sera inanimada, se nao possui vida: assim, alma sendo, nao sera alma. 


42 Isto e: nao se diz que a materia 4 ma porque ela possui tal qualidade, mas sim porque nao possui 
qualidade alguma, e se a define como ausencia de qualidade para que ela, que e ma e despTovida 
de forma, nao seja do mesmo modo ma, se fosse definida como forma (haja vista que uma forma 
y -poderi^ se* ma), e’e que <- a natureza contraria £ forma. Esta passagem e confusa e propicia 
diferentes emendas e interpretaqoes. Entendo, diferentemente de oubros tradutores, que isos 
signifique "igualmente",- e nao "talvez", e que se subenienda na ora^ao ty- cv, 

ha problems que a materia seja ma, sendo ela uma natureza contraria a forma". 
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Enfim, a alma possui vida por sua propria razao formativa; dessa forma, nao tem 
de si mesma a priva^ao do bem. E boniforme, portanto, porque possui algo bom, 
um tra^o do intelecto, e nao 6 algo mal por si mesma: portanto, ela nao 6 o mal 
primario, e o mal primario nao esta nela como um acidente, porque dela nao se 
ausenta todo o bem. 

12. E se alguem disser que o vicio e o mal existentes na alma nao sao a 
privagao total do bem, mas alguma privaqao do bem? Se for assim, possuindo a 
alma um tanto de bem e estando privada em outro tanto, tera uma disposi^ao 
mista e o mal nao sera puro, e ainda nao foi descoberto o mal primeiro e puro: o 
bem para alma estara na em sua essencia, ao passo que o mal lhe sera um acidente. 

13. A menos que o vicio seja um mal para a alma enquanto impedimento, 
como o que impede o olho de ver. Mas, dessa maneira, o mal sera para eles 45 o 
causador do mal e, sendo assim o causador, ele sera diferente do mal mesmo. Se, 
entao, o vicio e um impedimento para a alma, sera causador do mal, mas o vicio 
nao sera o mal; e a virtude nao sera o bem, mas apenas uma cooperadora: dessa 
forma, se a virtude nao e o bem, tampouco o vicio sera o m al . Alem disso, a virtude 
nao e o belo em si nem o bem em si: portanto, o vicio nao sera o feio em si nem o 
mal em si. Dissemos 46 , contudo, que a virtude nao e nem o belo em si nem o bem 

45 Para aqueles que pensam e um mal enquanto impedimento. 

“C£L6[i]s«. 
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em si porque antes dela e alem dela estao o belo em si e o bem em si; e que ela e de 
certo modo algo belo e bom por participagao. Portanto, assim como, para aquele 
que ascende a partir da virtude / ha o belo e o bem, ha tambem, para aquele que 
descende a partir do vicio, o mal em si, tendo principiado porem a partir do vicio. 
E, para aquele que contempla, ha a contemplagao do mal absoluto, seja ela qual for, 
mas, para aquele que se toma mau, ha a participagao nele: pois se encontra 
totalmente na "regiao da dissimilitude" 47 , onde, nela submersa, na lama tenebrosa 48 
tera tombado; pois, se a alma tomba totalmente no vicio total, ja nao tem vicio, mas 
transformou-se em uma outra natureza diferente pior; pois ainda 6 humano o vicio 
que esta misturado a algo contrario. Morre, entao, como a alma morreria, e a morte 
para ela, quando ainda imersa no corpo, e afundar-se na materia e preencher-se 
dela e, ap6s sair do corpo, ai jazer, ate que corra para cima e de algum modo afaste 
seu olhar da lama 49 : 6 esse o significado de "tendo ido ao Hades, la dormir" 50 . 

14. Todavia, se alguem disser que o vicio e uma fraqueza da alma 51 - ja que a 
alma ma 6 certamente bem afetavel e bem mbbil, levada de todo para todo mal, 
bem m6bil aos desejos, bem irritdvel por coleras, propensa a consentimentos 52 . 


47 Platao, Politico 273 d 6; "in regione dissimilitudinis" e a tradu(;ao de Agostinho (Confissdes, VII. 10. 
16) para a expressao que, embora platonica, leu ele provavelmente neste tratado de Plotino. 

48 Cf. Platao, Fedon 96 c 6. 

49 Cf. Platao, Republica 533 d 1-2. 

50 Platao, Republica 543 c 7- d 1. 

51 Cf. Platao, G&rgias 477 b 3-4, e Republica 444 e 1-2. 

52 Cf. Stoicorum Vetunim Fragmenta HI. 172 e 548. 
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cedendo t am bem facilmente a representagoes 53 confusas, como os mais frageis 
produtos da arte ou da natureza, que sao facilmente destruidos pelos ventos e 
pelos ardores do sol 54 seria importante inquirir o que e a fraqueza da alma e de 
onde provem ela. Porque, certo / a fraqueza na alma nao £ como a fraqueza nos 
corpos; mas, assim como neles a fraqueza sao a incapacidade para agao e a 
afetabilidade 55 , do mesmo modo receberam, tambem nela, a alcunha de fraqueza 
por analogia - a nao ser que a causa da fraqueza da alma seja a mesma, a materia. 

Mas devemos chegar mais perto do problema de qual e a causa daquilo que 
e chamado fraqueza na alma; pois, claro, nao sao densidades ou raridades, nem 
magrezas ou gorduras ou uma doenga, como uma febre, que tomam fraca a alma. 
E necessario, pois, que tal fraqueza da alma se de ou nas que estao completamente 
separadas, ou nas estao na materia, ou em ambas. Ora, se nao se da nas separadas 
da materia - pois sao todas puras e, conforme diz, "aladas e perfeitas" 56 , e sua 
fungao e desimpedida -, resta que a fraqueza d§-se nas alma cafdas, as que nao sao 
puras nem estao purificadas, e sua fraqueza nao seria a extragao de algo, mas a 
presenga do alheio, como a do flegma ou da bile no corpo 57 . E, para os que 
consideram mais claramente, e como cabe considerar, sera evidente que a causa da 
queda da alma e aquilo que esta sendo investigado, a fraqueza da alma. 


53 Phaniasiais. 

54 Cf. Flatao, Rqjtiblica 380 e 5; e Aristoteles, Ftsica II5197a 23. 

55 To eupathes: a facilidade para receber afec^des, 

56 Platao, Fedro 246 b 7-c 1. 

57 Cf. Platao, Republics 564 b 10. 
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Ha materia nos entes 58 e ha tambem alma, e como que um unico lugar. Pois 
nao ha um lugar para a materia a parte do da alma - como um na terra para a 
materia e outro no ar para a alma mas o lugar a parte para a alma e o nao estar 
na materia: e isso e o nao estar unida a materia: e isso e o nao originar-se algo uno 
composto a partir dela e da materia: e isso e o nao tomar-se substrato para a 
materia* e isso e estar a parte. Ha muitas potencias da alma, e tambem principio, 
meios e fins tern a alma; mas a materia, estando presente, implora 59 e, por assim 
dizer, tambem incomoda e deseja passar para o interior: mas "todo o tenitOrio 6 
sagrado" 60 e nada ha que seja imparticipe da alma. Entao, a materia e iluminada ao 
sub-langar-se a si mesma, mas ela nao consegue captar aquilo pelo que 6 
iluminada; e este nao a suporta, ainda que Ihe esteja presente, porque ele nao a ve 
devido a sua maldade 61 . Mas, pela mescla, ele obscurece a iluminagao e a luz que 
de la provem e as toma fracas, provendo ela mesma a geragao e a causa de sua 
vinda para ela: pois a luz nao teria vindo ao que nao estivesse presente. 

E isto e a queda da alma: ter vindo dessa maneira a materia e enfraquecer- 
se, porque nenhuma das potencias da alma passa a ato, uma vez que a materia as 


53 Ta unfa designa aqui as coisas que existes no dominio sensrvel e rtao, como normalmente em 
Plotino* as formas inteligivei-s. 

59 CL Platao, Banquete 203 b 4. 

SofocleS- Pdipo CrJrr,rrt S4. 

61 Esta passagem extremamente ambigua e concisa leva editores e tradutores a muitas discordancias 
jsmoSfra pm O'Mpara. p. 82. n. 81). Pare*rp-mp possfvef. ipvando 
conta a famigerada falta de cuidados de Plotino com a reda^ao de sens esoitos (Vida de Plotino, 8), 

a Iters r n tevfn dp Nporv e Scliwvzpr: a matena e itenvirsada 

■' r* 4 . . . . ^— ■■ j j -- ■ . 

quando se submete a forma, mas ela nao e capaz de apreender essa forma que a ilumina; a forma, 

i;?nr sua VP7. ; psteja nrpspnte a ttialpna, nao a p***-*^'** 

uma vez que esta £ ma, isto e, priva^ao do bem e de todas as determina^oes positivas. 
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impede de estaxem preserves por deter o lugar que a alma ocupa e a faz como que 
contrair-se 62 , tomando mal aquilo que ela tomou roubando, por assim dizer, ate 
que a alma seja capaz de correr para cima. A materia, portanto, e causa da fraqueza 
e causa do vicio da alma. Logo, ela 6 ma primeiro e £ o mal primeiro; pois, se a 
propria alma tivesse engendxado 63 a materia ao ser afetada, e se estivesse em 


62 Cf, Platao, Banquete 206 d 6. 

63 Os problemas suscitados por esta passagem nao sao poucos nem pequenos: e impossfvel saber se 
a condicional que se inicia na linha 51 ("se a propria alma-.,") £ uma condicional irreal ou uma 
conditional simples porque o verbo da ora^ao principal esta ausente; eu prefiro ver aqui uma 
condicional irreal porque, em I. 8 [51] 7. 16ss. {supra, nota 35), Plotino afinna que a materia exisle 
necessariamente como ponto final da processao. Dessa forma,, como parece rearinnax aqui - ao 
dizer que a materia "e ma primeiro e o mal primeiro" - a materia nao foi engendrada pela alma, 
que a encontra ja existente, mas sim pelo proprio bem $em a intervengao da alma. Mas, entao, a 
materia seria anterior a alma na ordem dos engendramentos? Essa me parece a op^ao mais aceitavel 
a se tirar do texto- 

De modo geral, os tradutores e comentadores (exce^ao notavel e Narbonne, 1993, pp. 202- 
204) parecem nao perceber a dificuldade do problems, ou esquivar-se dele, ou ainda insistir em 
uma interpretacao que quer atribuir a Plotino uma coerencia que, pelo menos aqui, e question^veL 
O'Meara (1999, p, 157-158), que traduz e comenta este tratado, frustra nossas expectativas ao 
dedicar a esta passagem menos linhas do que esta nota, contentando-se em ver aqui mais uma 
afirma^ao de que a materia e engendrada pela alma. Para Radice (2002, p. 246, n, 50), esta passagem 
afrrma de "de maneira inequrvoca" que a alma engendrou a materia porque, como a materia e um 
lermo necessario da processao, eoube k alma, inst^ncia anterior, engendrA-la necessariamente; mas, 
neste caso, surge o problems de saber pelo que a alma seria afeta, ao engendrar a materia (patitousa, 
L 52). MacKerma (1962, p. 77) - e tambem Page, que o revisou - nao se da conla da em 

que cai ao preocupar-se com isso; sua tradugao: "even though the Soul istseft submits to Matter and 
generals It..." ("mesmo que a Alma mesma se submeta a Materia e a engendre./'; a li^ao que ele 
adota e provavelmente a de Muller, que expomos abaixo) - mas como a alma poderia submeter-se a 

Ifinlrhfi Oil F.n ruv r r— r ~ ' . : - ■■ - ■ 

O O' O t ' J 1 "! ' 

mas nao ignora as dificuldades nem faz afinna^oes categoricas; em duas notas (1992, vol I, p. 330, 


Alma universal, enquanto que, em Hi 9, 3, a atribui a alma particular, e esta e tambem a posi^ao 

X. (J KJ 'l ' l X 

materia, e sua vontade de parbculaiizar-se, de ser de si Aitesms sepsrando-se da 

f ' / - i * \ , ± * i i 

parLiCu.lar a gera a materia e a gera como resuilauo de uma pavxao, quer dizer que a origem do 

i t * \ / i 

(Hi. 4 S15E1 e Hi. 9 *131 35 sao piubteJuLialicos ser ^ao e 111." |13-j nota 21); e apersas 

1 ■' J, ‘V * 4 

ma bieTiier (ir^24—193o, vol. 1, p. ijl i?) urna mteressaiiie, mas de dillcii slistenta<jao 

' t (J T F 

materia, a alma que se subrrrete a ela se torna geradora do devir"; para e>sa 

adola a U^ao de Muller para a linha 51 ( zf? ftin TiaHowcr. em vez de zpv iXrpA r llrao que nao 
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comunhao com ela e se tivesse se tornado md, a materia seria causa por estar 
presente; pois a alma nao iria at6 a materia se, pela presenga dela, nao recebesse o 
devir 64 . 

15. Mas se alguem disser que a materia nao existe, deve-se mostrar a ele, a 
partir de nossas conversas sobre a materia 65 , a necessidade de sua realidade, 
porque falamos mais acerca disso I&. O mat entretanto, se algu&n disser que ele 
absolutamente nao existe nos entes, sera mister que ele tambem suprima o bem e 
que diga que nao existe nada de desejavel: portanto, nem desejo nem, por sua vez, 
aversao nem a intelecgao; porque o objeto do desejo 6 o bem e o da aversao 6 o mal, 
e o bem e o mal sao objeto da intelecgao e da sabedoria, e ela mesma 6 um dos 
bens. Dessa forma, e preciso existir um bem, e que seja um bem nao misturado, e 
outro que ja seja mistura de mal e de bem e que, se participou mais do mal e ja com 
isso contribuiu ele mesmo para o mal que esta nessa totalidade, mas se participa 
menos, ao diminuir, contribui para o bem. Pois que mal haveria para a alma? Ou 
para qual alma, se nao foi tocada pela natureza inferior? Pois ela nao teria desejos, 
nem tristezas, nem emogoes, nem temores: porque os temores sao proprios do 
composto, por medo de dissolver-se, assim como as tristezas e as dores sao 
proprias daquilo que esta se dissolvendo; e os desejos surgem quando algo 

se apoia em nenhum manuscrito- Fercebe-se, neste caso, que Brehier foma a alma como pre- 
existenfce e que a alma engendra o devir - nao a matgria - ao ser afeiada pela materia. 

64 Ou seja: a alma nao teria adentrado a materia se nao houvesse para ela, por causa da presenga da 
materia, essa oporhmidade de entrar no processo de encamagao, de nasdmento, de transformagao. 

^ a. a 4 [12]. 
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interfere em uma constitui^ao ou quando, para que nao interfira, um remMio seja 
providenciado. E a imaginacao surge com o golpe extemo na parte irracional: ela 
recebe o golpe porque nao e indivisa; e as opinioes falsas lhe advem porque ela se 
toma exterior ao que e verdadeiro mesmo: e se toma exterior por nao ser pura. 
Mas o desejo voltado para o intelecto € outra coisa: e preciso apenas estar com ele e 
nele firmada, sem inclinar-se para o inferior. 

E o mal nao 6 apenas mal devido ao poder e a natureza do bem: uma vez 
que se manifestou por necessidade, esta cingido por belas correntes, como certos 
acorrentados com ouro 66 , nelas se oculta para que coisas desairosas 67 nao sejam 
vistas pelos deuses e que os homens nao tenham de olhar sempre para o mal, mas, 
mesmo quando olharem, convivam eles com imagens do belo para sua 
reminiscencia. 


66 Nao £ certo se ha aqui uma reminiscencia de Sdfocles (Electra 837-8) ou de Homero (XV, 19-20), 

67 Trecho problemafico: os manuscritos apresentam oiisa - "sendo", "estando" que faz pouco 
sentido; varies estudiosos propuseram emendas ao texto: houto, "assim" (Schroder); dkousa, 
"involuntariamente" (Theiler); parousa, "estando presente" (O'Meara); e dmottsa, "coisas estranhas 
as Musas", "desairosas" (Dodds); esta ultima, emenda que sigo, foi aceita por Henry e Schwyzer e 
Igal. 



I. 9 (16) 

Sobre o suiddio 1 
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Nao a deixaras, para que nao parta: pois, para sair, libertar-se-a levando 
algo 2 : e o sair e mudar para outro lugar. A alma, porem, aguarda o corpo afastar-se 
totalmente e, entao, ela nao precisa mudar de lugar, mas esta completamente fora. 
Como, entao, o corpo se afasta? Quando mais nada da alma se liga a ele, o corpo se 
toma incapaz de manter-se unido e sua harmonia, por cuja posse tinha a alma, 
deixa de existir. 

O que aconteceria se alguem planejasse destruir seu corpo? Uma vez que 
usou a for^a 3 e que afastou a si mesmo, nao afastou o corpo; e, quando o solta, nao 
esta impassivel, mas ha ai desgosto, tristeza ou raiva: nao se deve fazer nada disso. 

E se ele percebesse que comeqa a ensandecer? Nao e provavel que aconte^a 
ao sabio; entretanto, se acontecer, ele dassificaria o suiddio entre as coisas 
necessarias e aceitaveis pela circunstancia, embora nao aceitaveis em si mesmas. 
Drogas, para for^ar a alma a sair do corpo, ndo parecem ser algo apropriado. Alem 


1 Este tratado recebe feambem os titulos Sobre o suiddio rational (Vida de Plotino, 4, 53) e Sobre o 
ufasiumento rationed do corpo (Viuu de Ftorino, 24. 34). Omito a tradugao do fedo de Elias presente na 
edigao de Henry e Schwyzer como apendice a L 9, porque os prdprios editores (voL III, p. 307) 
recomendam que essa passagem seja retirada da obra de Plotino. 

2 Plotino nos aconselha, muito provavelmenfce, a nao deixarmos a vida, para que a alma nao parta 
do corpo levando algo com ela. Armstrong (1966-1968, voi I, nota ad locum), di z que "esta cilptica 
frase, de acordo com o bizandno Psellus (Expositw in Oracula CkalAmca, coL 1125 c-d), e um oraculo 
tirado por Plotino dos Ordculos Ctidaicos; nesse caso y esta serr a a tmica passagem das Eneodos em que 
Plotino dta a partir desse tipo de lifceratura ocultista; no entanto, nao ha como saber com certeza se 
Plotino cita o oraculo ou se o oraculo foi retirado posteriormente da obra de Plotino; cf_ ainda 
Oracula Magica Zoroastris, coL 1119 a." 

3 Cf. Flatao, Fedon, 61 d 4. 
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disso, se ha um quinhao de tempo determinado para cada um, antecipar-se nao 
seria bom, a menos que, como dizemos, seja necessario. E se, tal somos ao sair do 
corpo, tal a posigao que temos la, nao se deve deixar a vida enquanto houver 
esperanga de melhora. 
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RESUMO 


Compoem esta tese de doutoramento a tradugao dos vinte e sete tratados contidos 
nas Eneadas I, II e III de Plotino, um estudo introdutorio a aspectos estruturais, 
estilisticos e filosoficos de sua obra, e ainda a traduqao da Vida de Plotino , biografia 
redigida por Porfirio, discipulo, amigo e editor de Plotino. 


PALAVRAS-CHAVE 

1. Plotino, ca 205 - ca 270. 2. Filosofia Antiga. 3. Neoplatonismo. 


SUMMARY 

This monograph is composed of the translation of the twenty seven treatises 
contained on Plotinus'' Enneads I, II and HI, an introductory study on his works' 
structural, stylistic, and philosophical aspects, and also the translation of Life of 
Plotinus , written by Porphyry, Plotinus' disciple, friend and editor. 
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1. Plotinus, ca 205 - ca 270. 2. Ancient philosophy. 3. Neoplatonism. 
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ENEADAII 


Estes escritos compoem a segunda Eneada do filosofo Plotlno: 


II.l 
II. 2 
II. 3 
II. 4 
II. 5 
II. 6 
II. 7 
II. 8 
II. 9 


Sobre o ceu 

Sobre o maoimento do ceu 
Sobre se os astros sao causa 
Sobre a materia 

Sobre o cjue estd em potencia e o cjue estd em ato 
Sobre a essenda ou sobre a qualidade 
Sobre afusao total 

Sobre a visdo ou como as coisas distantes aparecem pequenas 
Contra os gnosticos 
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II. 1 [40] 

Sobre o chi 1 

1. Se, dizendo que o cosmos sempre existiu antes e sempre existira embora 
tenha corpo, atribuirmos sua causa a vontade de deus 2 , talvez, inicialmente, 
diriamos a verdade, por 6m nenhum esclarecimento fomec eriamos. Em seguida, a 
transforma^ao dos elementos e o perecimento dos viventes sobre a terra, uma vez 
que preservam sua forma, talvez nos fatjam pensar que assim sucede tambem com 
o universo, porque a vontade de deus, ainda que o corpo escapula e flua sempre, e 
capaz disto: impor a mesma forma ora a uma coisa, ora a outra, de modo que seja 
preservada perpetuamente, nao a unidade em numero, mas a unidade na forma; 
pois por que certas coisas terao a perpetuidade deste modo, apenas na forma, 
enquanto as que estao no ceu e o proprio ceu terao a perpetuidade 
individualmente? 

Todavia, se atribuiremos a causa de sua nao destrutibilidade ao fato de que 
o universo content todas coisas 3 e que nada ha em que possa transformar-se nem 
M algo que, sobrevindo-lhe do exterior 4 , possa destrul-lo, entao por esse 
argumento atribuiremos sua nao destrutibilidade ao conjunto e ao universo, mas 
dessa forma o sol e a essencia dos demais astros serao para n6s partes e nao um 

1 Este tratado tambem e intitulado Sobre o cosmos (Vida de Plotirw 5.47 e 24.40). 

2 Cf. Flatao, Timeu 41 b 4. 

3 Cf. Platao, Timeu 33 b 2-4; Aristoteles, Sobre o Chi 19.279a 23-8. 

4 Cf. Aristoieles, Sobre o Ceu 19.279a 6-7. 
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conjunto e um todo cada um deles, e esse argumento nao nos dara garantia de que 
eles permanecerao por todo o tempo, mas de que sua permanencia 6 conforme a 
sua forma, assim como ele atribuiria apenas essa presenga ao fogo e aos elementos 
e tamb6m ao prdprio cosmos inteiro. Pois nada impede que, nao sendo destrufdo 
por algo de fora, mas encontrando sempre a destruigao a partir de si mesmo 
; orque suas partes mutuamente se destroem, ele permanega apenas na forma e 
que, visto que a natureza do substrato flui sempre, sendo outro quern Ihe da a 
r ’■-•-'.I - ao vivente universal exatamente o que acontece ao homem, ao 
outros viventes: pois homem e cavalo existem sempre, mas nao os 
mesmos 5 . Portanto, nao havera uma parte dele que permanega sempre, como o ceu, 
enquanto as coisas na terra sejarn destrufdas, mas sera igual para todas, sendo 
diferentes apenas pelo tempo 6 ; pois que sejarn mais policronas as no ceu. 

Bern, se havemos de convir que assim 6 a perpetuidade no universo e em 
suas partes, haveria nessa opiniao menor dificuldade; na verdade, estariamos 
isentos de qualquer dificuldade, se fosse mostrado que a vontade de deus 6 
suficiente para conservar o universo, mesmo nesse caso e desse modo. Mas, se 
dissermos que uma partfcula dele, seja qual for seu tamanho, possui perpetuidade, 
alem de ser preciso mostrar que a vontade de deus basta para o fazer, persiste a 
dificuldade de por que algumas coisas sao assim e outras nao, mas permanecem 


5 Cf: Platao, Leis 721 c 2-6; Aiistoteles, Sobre a Geragao e a Corrupgao H11. 338b 8-9, 

6 Serao diferentes pelo tempo de sua existenda. 
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apenas na forma, e ainda como as partes que ha no ceu o sao tambem elas 7 ; ja que 
elas sao assim / todas devem ser. 

2. Se, entao, aceitamos essa opiniao e dizemos que o c6u e todas as coisas 
nele possuem a perpetuidade individual, mas que as abaixo da esfera da lua a tem 
segundo a forma, devemos mostrar como ele, embora tenha corpo, tera sua 
individualidade na identidade propriamente dita, como o particular e o que e 
desse modo 8 , embora a natureza do corpo flua sempre. Pois isso e o que acham os 
que discursaram sobre a natureza e tambem o prOprio Platao, nao apenas acerca 
dos demais corpos, mas tamb&m acerca dos prbprios corpos celestes. Pois, diz ele 9 , 
"se tem corpos e sao visiveis", como serao "inalteraveis e do mesmo modo"? 
Evidentemente, ele concorda, tambem a esse respeito, com Heraclito, que disse que 
o sol nasce sempre novo 10 . Para Aristbteles, nao haveria assunto, se suas hipdteses 
do quinto corpo fossem aceitas 11 . Contudo, para quern nao postula isso, visto que o 
corpo do c6u 6 constituldo dos elementos de que tambem sao os viventes daqui, 
como possuiria ele sua individualidade? E, ainda mais dificil, como o sol e os 
demais astros no ceu a teriarn, se sao partes? 

Se todo vivente e composto de alma e da natureza do corpo, € necess&rio 
que o ceu, se ha de ser sempre identico numericamente, ou o seja devido a ambos 

7 Ou seja: resta saber ainda como as partes do c4u sao perpetuas como o ceu mesmo o e. 

8 Isto e, sempre do mesmo modo, mvari&vel; cf. Aristbteles, Sobre o Ceu 19.278a 9-13. 

9 Platao, Repitblica 530 b 2-3. 

10 Heraclito, fr. 6 Diels = Aristoteles, Meteorologica n 2.355a 13-15; cf Platao, Repitblica 498 b 1. 

11 Cf. Aristoteles, Sobre o Ceu 13.270b 21-22. 
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os seus componentes, ou devido a um deles / isto e, k alma ou ao corpo. Entretanto, 
quem 12 atribui ao corpo a indestrutibilidade nao necessita, para isso, da alma ou de 
que ela esteja sempre unida ao corpo para a constitute; ao do vivente; mas quem 13 
diz que o corpo e por si destrutfvel e atribui a alma a causa da indestrutibilidade 
deve tentar mostrar que o estado 14 do corpo, ate mesmo ele, nao se opoe a sua 
constituigao e a sua permanencia, e que nao ha discordancia natural nos 
constituintes, mas que e proprio mesmo da materia ser adequada ao designio do 
realizador. 

3. Como, entao, a materia e o corpo do universo cooperariam para a 
imortalidade do cosmos, se o corpo esta sempre fluindo? Ora, dirfamos nos, 
porque flui em si mesmo: pois nao flui fora. Entao, se flui em si e nao a partir de si, 
permanecendo o mesmo, ele nao aumentaria nem se destruiria; portanto, tambem 
nao envelhece. Deve-se, ainda, ver que a terra sempre permanece, desde a 
etemidade, com a mesma fxgura e massa, eoar nunca falta, nem a natureza da 
agua; e, por isso, nada deles que se transforma altera a natureza do vivente total. 
Com efeito, embora nossas partes estejam sempre se transformando e evadindo-se 
para o exterior, todos perduramos muito; mas, para quem nada exterior existe, a 
natureza de seu corpo nao serk inconsonante com a alma para que o vivente seja o 
mesmo e sempre permane^a. 

12 Cf. Aristdteles, Sobre o Ceu 13.270b 1-4. 

13 a. Platao, Timeu 30 b 4-5. 

14 Hexis. 
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Mas o fogo € sutil 15 e rapido porque nao permanece aqui, assim como a 
terra, porque nao permanece em la em cima 16 ; e, quando ele esta onde deve deter- 
se, nao se deve pensar que esteja sediado na regiao que lhe e propria, de tal modo 
que nem ele nem os outros elementos nao busquem sua estada em ambas diregoes. 
De fato, nao poderia levar-se mais acima: pois nada mais ha; e, para baixo, nao lhe 
e natural. Resta a ele ser ddcil e, sendo atraido pela alma de acordo com uma 
atragao natural para viver excelentemente em um lugar belissimo, mover-se na 
alma. Mas se houver medo de que ele caia, deve-se confiar; pois a rotagao da alma 
se antecipa a toda inclinagao de modo que, dominando o fogo, o sustenta. E, uma 
vez que nao tern por si mesmo propensao 17 para baixo, ele permanece sem resistir. 
Com efeito, as nossas prdprias partes, encontrando-se em um formato, sem no 
entanto reter sua constituigao, exigem porgoes de outras a fim de permanecer; mas, 
se nada deflui de la, nao 6 preciso alimentar-se. Porem, se o fogo deflui de la, 
extinguindo-se, 6 preciso acender outro fogo e, se fiver algo de outro e de la defluir 
este algo, e preciso um outro no lugar desse. Entretanto, por causa disso, o vivente 
total nao permaneceria o mesmo, ainda que continuasse assim. 


15 Cf. Platao, Timeu 56 a 5* 

16 Henry e Schwyzer preferem manter o texto dos codices, enquanto Igal propoe a mser^ao de 
dyskinetos km sterea {"imdvel e sdlida")* A emenda tambem nao me parece nece&saria, uma vez que 
fadlmente se compreende esta oragao: o fogo 4 sutil e rdpido porque nao permanece aqui em baixo, 
ao passo que a terra, que possui as qualidades contrarias ao fogo, porque nao permanece la no alto. 
Esse tipo de construgao eliptica e assim&trica £ muito comum em Plotino* 

^ Cf. Platao, Fedro 247 b 4, 
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4. Mas devemos examinar isto em si mesmo, sem referenda ao que esta 
sendo investigado: se algo deflui de la, de tal modo que eles 10 tambem necessitem 
daquilo que inadequadamente 6 chamado alimento, ou se eles 1&, uma vez 
ordenados, nenhum defluxo sofrem, permanecendo por natureza; e ainda se ha 
apenas fogo ou o fogo § predominante e podem os outros elementos ser elevados e 
sustidos no alto pelo fogo dominante. Pois, se alguem acrescentar a causa mais 
importante, a alma, a corpos de tal modo puros e absolutamente superiores - pois, 
tambem nos outros viventes, a natureza escolhe as melhores coisas para os mais 
’ ■ : : ’tps deles -, ele teria uma opiniao solida sobre a imortalidade da alma. Ate 

mesmo Aristoteles esta correto ao dizer que a chama e uma ebuli^ao 19 e um fogo 
que, por assim dizer, se excede por satura^ao; o fogo de la, por sua vez, £ 
homogeneo, brando e propicio & natureza dos astros. 

Mas o mais importante e que, se a alma se situa logo ap6s as realidades 
melhores e se move com admiravel potencia, como alguma das coisas uma vez 
nela colocadas fugira para o nao ser? Nao crer que ela, nascida de deus, seja mais 
forte que toda amarra, e prdprio de homens ignorantes da causa que mantem todas 
as coisas. Pois e absurdo que, se pode mante-las por algum tempo, nao o possa 
fazer sempre, como se essa manutengao nascesse da forga e fosse conforme a 
natureza de um ente diferente deste que esta na natureza do universo e nos entes 
dispostos de modo sublime, ou houvesse alguem que fosse violentar e dissolver 

13 Os corpos celestes. 

19 Cl Aristoteles, Meteorologies 13.340b 23, A 4- 341b 22. 
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essa constituicao e depor a natureza da alma como se de algum reinado ou poder. 
E o fato de jamais ter comegado - jd foi dito que isso 20 e absurdo - nos da confianga 
para o futuro. Por que havera quando ja nao exista? Pois os elementos nao se 
desgastam, como a madeira e coisas do tipo: e, porque os elementos permanecem 
sempre, tambem o universo permanece. Ainda que eles sempre se transformer^ o 
universo permanece: pois a causa da transformagao tambem permanece. Ja 
mostramos 21 que o arrependimento da alma e algo vazio, porque sua 
administragao d sem sofrimento e inocua. E mesmo que seja possfvel que todo 
corpo perega, nada diferente aconteceria a ela. 

5. Entao, como as partes Id permanecem,. mas os elementos e os viventes 
aqui nao permanecem? Ora, diz Platao, aquelas sao criadas por deus, ao passo que 
os viventes daqui sao criados pelos deuses criados por ele 22 ; e nao e justo que seres 
criados por ele peregam 23 . Isso seria o mesmo que dizer que a alma celeste esta 
proxima do demiurgo, bem como as nossas; mas uma imagem da celeste, 
avangando a partir dela e como que defluindo dos seres superos, produz os 
viventes sobre a terra. Entao, como uma tal alma imita a alma de Id, mas e incapaz 
porque usa corpos piores para sua produgao, porque esta em um lugar pior e 
porque os elementos empregados na constituigao nao desejam permanecer, os 


20 E absurdo, para Plotino, que o cosmos tenha tido um comego. 
22 a. Eneada n. 9 [33] 4.17-18 e 6.2-3. 

22 Cf. Platao, Timeu 69 c 3-5. 

23 Cf. Platao, Timeu 41 a 7-8. 
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viventes daqui nao podem permanecer sempre e os corpos nao sao dominados do 
mesmo modo que quando uma alma dxferente os govemasse diretamente. 

Contudo, se todo o ceu deve permanecer, as partes dele, os astros que nele 
estao, tambem o devem; se nao, como poderia ele permanecer sem que elas 
igualmente permanecessem? Pois as coisas abaixo do ceu nao sao mais partes do 
ceu: caso contrario, o ceu nao se estenderia ate lua. E nos, uma vez que fomos 
moldados pela alma dada pelos deuses que ha no ceu e pelo proprio cdu, estamos 
.. t idos aos nossos corpos de acordo com ela; porque a outra alma, pela qual nos 
some 1 ; e causa da boa existencia, nao da existencia. Na verdade, ela vem 
quando o corpo ja surgiu, contribuindo pouco com sua reflexao pouca para a 
existencia. 

6. Agora, pordm, devemos examinar se ha apenas fogo, se algo deflui de Id e 
hd necessidade de alimento 24 . Para Timeu, que produziu primeiramente o corpo do 
universo com terra e fogo, para que fosse visivel pelo fdgo e solido pela terras, 
pareceu procedente fazer que tambem os astros nao contivessem fogo em sua 
totalidade, mas em sua maior parte 26 , porque os astros mostram-se possuidores de 
solidez. E talvez ele esteja correto, pois o proprio Platao partilhou do juizo de que 


24 O que pergunta Plotirto 6 se no ceu h& apenas fogo celeste, se ha desprendimento de material 
queimado e se h£ necessidade de alimento para a combustao desse fogo, 

* Cf. Platao, Timeu 31 b 4-8. 

26 Cf. Platao, Timeu 40 a 2-3. 
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essa ideia e provavel 27 . Com a sensagao, pela visao e pela percepgao do tato, 
parecem conter fogo em sua maior parte ou completamente / mas para os que 
especulam com a razao, se nao houver solidez sem terra, tambem eles conteriam 
terra. Mas por que careceriam de agua e ar? Pois parecera absurdo haver dgua em 
tanto fogo, e o ar, se l£ houvesse, transformar-se-ia na natureza de fogo. Todavia, 
se dois sblidos que tenham razao de extremos necessitam de dois termos medios 28 , 
nao se saberia se mesmo nos corpos naturais 6 assim; pois alguem poderia misturar 
terra a &gua sem necessitar de um termo medio. E se dissermos: os outros 
elementos ja estao contidos na terra e na agua, parecera talvez que dizemos alguma 
coisa; mas alguem responderia: "eles, porem, nao servem para coligar os dois 
quando se conjuntam". Contudo, replicaremos que ja estao coligados por cada um 
deles conter todos. 

Mas devemos examinar se nao sera a terra visivel sem o fogo e o fogo sblido 
sem a terra; porque, se assim for, talvez nenhum elemento possua por si mesmo 
sua essencia, mas estejam todos misturados e sejam definidos de acordo com o que 
predomina em cada um 29 . Pois dizem 30 que nem mesmo a terra pode constituir-se 
sem umidade; que a umidade da agua e a cola da terra. Porem, ainda que 
concedamos que seja assim, 6 absurdo, dizendo que cada um deles e algo em si 
mesmo, nao atribuir uma constituigao a cada um deles, mas apenas quando em 


27 Cf* Platao, Timeu 30 b 7. 

28 Cf. Platao, Timeu 32 b 2-3, 

29 Cf. Anaxagoras, fr. B12 e A 41 Diels. 

30 Cf, Plutaxco, De primofrigido 16.952b, 
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conjunto com os outros, sem que nenhum deles exista individualmente. Pois como 
existiria uma natureza ou uma essencia de terra, se nao ha uma fra^ao de terra que 
seja terra, a menos que haja ai tambem agua para a cola? E o que ela poderia colar, 
se nao houvesse de modo algurn uma grandeza que ela pudesse unir a uma outra 
porgao conhgua? Se, pois, for uma grandeza qualquer da propria terra, podera 
haver naturalmente terra sem agua; ou, se nao for assim, nada havera que sera 
colado pela agua. E por que uma massa de terra precisaria, para existir, de ar, o ar 
que ainda ncmnanece antes de se transformar? Quanto ao fogo, nao foi dito que ele 
seja necessario para que a terra exista, mas para que ela e os outros elementos 
sejam vxsiveis 31 ; pois e razoavel concordar que a visibilidade provenha da luz. Com 
certeza, nao se deve dizer que a escuridao 6 visfvel, mas invisfvel, assim como a 
insonoridade nao e ouvida. Contudo, nao e necessario que o fogo propriamente 
esteja presente na terra: basta a luz. A neve, certo, e muitas coisas extremamente 
eelidas sao brilhantes sem fogo. Mas houve fogo nelas, alguem diria, e as coloriu 
antes de sair. 

A respeito da agua, devemos questionar se nao ha agua caso nao contenha 
terra. E como se poderia dizer que o ar cont6m terra sendo tao dispersivo 32 ? E 
quanto ao fogo, precisa ele da terra porque nao possui por si mesmo continuidade 
e tridimensionalidade? Por que ele, que 6 tun corpo natural, nao tera solidez, nao 
no sentido da tridimensionalidade, mas da resistencia, obviamente? A dureza. 


31 Cf. PI a tao, Timeu 31 b 5. 

32 Cf. A rist6teles, Sobre a Alma II8. 420a 8. 



porem, e propria da terra apenas. Porque o denso 6 adicionado ao ouro, que § 
agua 33 , nao porque terra lhe 6 adicionada, mas sim densidade ou consolidagao. E 
por que o fogo, uma vez que a alma lhe esta presente, nao se subsistira em si 
mesmo devido & potencia dela? Tambem ha viventes fgneos entre os daunones. 
Mas questionaremos que todo vivente possua uma constitux^ao formada por todos 
elementos. Alguem dira que os viventes sobre a terra possuem, mas que levar terra 
para o ceu e contra a natureza e contrdrio ao que esta por ela estabelecido; e que 
nao e plausivel que o mais rapido dos movimentos gire levando consigo corpos 
terreais, e que e urn impedimento para o brilho e a alyura do fogo de la. 

7. Talvez, entao, devamos ouvir melhor Platao 34 , que diz ser preciso haver 
no cosmos inteiro esse tipo de solidez que e resistencia, para que a terra, sediada 
no centro, seja uma plataforma firme 35 para os que passam sobre ela, e para que os 
viventes sobre ela possuam necessariamente esse tipo de solidez, ao passo que a 
terra possuiria continuidade por si mesma e seria iluminada pelo fogo 36 ; e 
participaria da dgua para nao ser arida e nao impedir a associagao das partes umas 
as outras 37 ; eoar servrria para aliviar a massa da terra; entretanto, a terra nao estd 
misturada ao fogo superior na constituigao dos astros, mas, como todos elementos 
estao presentes no cosmos, o fogo se beneficia de algo da terra, assim como a terra 

33 Cf. Platao, Tmieu 59 b 1-4; Aristoteles, Meteorologica IV10.389a 7-9. 

34 a. Platao, Timm 31 b 5-6. 

35 Cf. Platao, Timeu 59 d 6. 

36 Cf. Platao, Timeu 31 b 5. 

37 Cf. Platao, Timeu 32 c 2-8. 
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do fogo e cada um de cada outro, porem nao de modo que o beneficiado seja 
composto de ambos, de si mesmo e daquele de que participou, mas de modo que, 
pela comunhao que ha no cosmos, sendo o que e, ele tome nao ao prbprio 
elemento, mas algo dele: nao o ar, por exemplo, mas a suavidade do ar, e a terra a 
luminosidade do fogo; e a mescla lhes confere todas as propriedades, de modo que 
£ o composto, e nao apenas a terra e a natureza do fogo, quern produz essa solidez 
e a igneidade. 

Ele 3 ® mesmo testifica isso dizendo: "deus alumiou uma luz na segunda 
orbita a partir da terra", referindo-se ao sol, e alhures diz que o sol 6 
"brilhantissimo" 39 e ao mesmo tempo "alvfssimo" 4 ®, afastando-nos de pensar que 
ele seja de outra coisa senao de fogo, porem de um fogo que nao e nenhuma de 
suas outras formas, mas a luz que ele diz ser diferente da chama, apenas 
brandamente calida 41 ; e que essa luz 6 um corpo e dela cintila uma luz homonima a 
ela, precisamente a que nos dizemos ser incorporea; e que esta luz e propiciada por 
aquela, luzindo a partir dela como sua flor e esplendor, e aquela e o corpo 
realmente alvo 42 . Embora n6s relacionemos o terreo com o inferior, enquanto 


30 Platao, Timeu 39 b 4r-5 , 

39 PlatSo, Teeteto 208 d 2. 

40 Platao/ Republica 616 e 9. 

41 Platao, Timeu 58 c 5-7, 

42 CP Platao, Timeu 45 b 4-6. 
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Platao entendeu a terra como solidez 43 , n6s pelo menos mencionamos uma unica 
terra, enquanto ele apresenta diferentes terras 44 . 

Com efeito, como esse tipo de fogo, que propicia a luz mais pura, reside na 
regiao shpera e let se assenta por natureza, nao se deve supor que esta chama 45 se 
misture com os corpos de Id, mas que, estendendo-se ate certo ponto, extingue-se 
ao se deparar com maior volume de ar e, elevando-se com terra, e lanqada para 
baixo sem ser capaz de sobreandar para o superno, e se estabelece abaixo da lua, 
de modo a tomar o ar la mais sutil, e a chama, se permanece, se enfraquece ate 
tomar-se mais branda e nao ter brilho suficiente para a ebuli^ao, mas apertas o 
suficiente para ser iluminada pela luz superior; e a luz de la, presente nos astros 
em diferentes propor^oes, lavra as diferencas tanto nas grandezas quanto nas 
cores, e o restante do c£u e tambem ele desse tipo luz, nao sendo visto devido a 
sutileza de seu corpo e & sua diafaneidade nao reflexiva, assim como o ar puro; e, 
alem desses motivos, ha tambem sua longinquidade. 

8. Se essa luz desse tipo permaneceu no alto, onde Ihe foi determinado, pura 
no mais puro, de qual forma poderia haver defluencia a partir dela? Pois, 
certamente, a natureza desse tipo nao existe naturalmente para defluir para baixo, 
e nao ha la nenhuma das coisas que violentamente a forgam para baixo, Todo 
corpo com alma & distinto e nao o mesmo que se estivesse sozinho; e tal e o corpo 

43 Cf. Platao, Timeu 31 b 6, 

44 Cf. Platao, Timeu 60 b 6, 

45 A chama do mundo sublunar. 
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de 14, nao como o que esta sozinho. E o que se avizinha do c6u seria ar ou fogo, 
mas o que lhe faria o ar? Nao ha nenhum fogo que seria adequado para sua 
produgao, nem teria contato com ele para atuar; pois o fogo celeste, com seu vigor, 
o alteraria antes de experimentar o contato, uma vez que e menos intenso e nao 6 
igual aos daqui. Al6m disso, seu produzir 4 o aquecer 46 ; e aquilo que sera aquecido 
nao deve ser quente por si mesmo. Entretanto, se algo sera destruido pelo fogo, e 
preciso antes que ele seja aquecido e que se tome contrario k sua natureza no 
aquecimento. Portanto, o ceu nao necessita de nenhum outro corpo para que 
nem, tampouco, para que sua rotagao seja conforme a sua natureza; 
pois nao foi demonstrado de maneira alguma que seu movimento seja 
naturalmente retilmeo; na verdade, para os corpos celestes, o que e conforme a sua 
natureza 4 permanecer ou rotar; e os demais movimentos sao proprios de corpos 
coagidos. 

Portanto, nao se deve dizer que os corpos de 14 care^am de alimento, nem se 
deve falar sobre os de la a partir dos daqui, uma vez que nao 4 a mesma alma que 
os contem, nao e a mesma regiao, nem existe 14 a causa pela qual se alimentam os 
daqui, que sao compostos sempre fluentes, e a mudanga dos corpos daqui e 
mudar-se de si mesmos, porque quern os rege e uma natureza diferente, que por 
sua debilidade nao sabe mante-los na existencia, mas imita, no devir ou no gerar, a 


« Cf. 1.2 [19] 1.31-35; V. 1 [10] 3.10; V. 4 [4] 2.30-33, 
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natureza anterior a ela. Contudo / que eles nao sao totalmente invariaveis, como os 
inteligxveis, ja foi dito 47 . 


V a. n. 9 [33] 2 .2-3; 3.11-15. 
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II. 2 [14] 

Sobre o movimento do cew 

1. Por que ele se move em cxrculo? Porque imita o intelecto 2 . E de quem e o 
movimento, da alma ou do corpo? Que dizer, entao, da afirma^ao de que a alma 
esta em si mesma e volta-se para si mesma 3 ? Ou se esforga ela por ir-se? Ou este em 
si mesma sem estar em continuidade? Ou, sendo ela levada, leva o ceu consigo? 
Todavia, se o leva consigo, nao deveria mais leva-lo, mas ja te-lo levado, isto e, 
antes faze-lo parar, em vez de sempre move-lo em circulo. Ou bem ela mesma se 
detera ou, se mover-se, nao o far& espacialmente. 

Entao, como ele se move espacialmente, se ela se move de outro modo? Ora, 
talvez o movimento circular nao seja espacial, mas, se o for, o seja acidentalmente. 
De que tipo e ele, entao? E urn movimento para si mesmo, autoperceptivo, 
autointelectivo 4 , vital, em ponto algum dirigido para o exterior nem para outro 
lugar, em conformidade com sua necessidade de abarcar todas as coisas; pois a 
parte principal do vivente 6 aquela que o abarca e o faz uno. Se ela permanecer 
quieta, nao o abarcara vitalmente nem preservara as coisas em seu interior, uma 
vez que possui um corpo; com efeito, o movimento § a vida do corpo. Assim, se 
tambem 6 espacial, se movera como puder e nao como alma apenas, mas como 

3 Porfirio tambem a este tratado o tituio Sobre o mouimento circular (Vida de Plotino, 4.49; 24.42) 

2 Cf. Platao, Timeu 34 a 4, Leis 897 a-899 d; Aristoteles, Sobre a Alma 13.407a 16ss, 407b 6ss. 

3 Esta sera a resposta de Plotino, no capitulo 3 (cf. Platao, Timeu 36 e 3,37 a 5). 

4 Os termos gregos sao synaistheUke e synnoetike, respectivamente. 
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corpo animado e como vivente 5 ; por isso, sera um movimento misto do corporal e 
do animico, com o corpo por natureza movendo-se retilineamente e a alma a dete- 
Io, resultando de ambos algo que se move e tambem permanece. 

Todavia, como se diz que o movimento do corpo e circular, se todo corpo se 
move retilineamente, inclusive o fogo? Ora, ele se move retilineamente ate chegar 
aonde Ihe e estabelecido; porque, como Ihe estiver estabelecido, assim parece que 
tanto se detem naturalmente quanto se move para onde Ihe estfi estabelecido. 
Entao, por que nao permanece quando chega? Ser& porque a natureza do fogo e 
estar em movimento? Dessa forma, se nao o fizer em circulo, sera dissipado em sua 
trajetoria retillnea. Logo, deve mover-se circularmente. 

Mas isso e coisa da providencia; contudo, e algo nele que provem da 
providencia, de modo que, se chega la, move-se circularmente por si mesmo. Ou, 
mesmo desejando o movimento retilineo, mas ja nao tendo espago, ele se dobra 
como que deslizando nos espagos em que pode; porque ele nao tern espago alem 
de si: pois esse e o ultimo 6 . Entao, ele corre no espago que tern e ele 7 e seu espago, 
nao para ai permanecer ao chegar, mas para mover-se. 

E o centro do circulo permanece quieto por natureza, mas, se a 
circunferencia exterior permanecer quieta, ela ser6 uma grande centro. Portanto, 


5 Ci. Platao, Timeu 30 b 9* 

6 Cf. Arisfcotieles, Sobre o Ceu 19.279a 17-18. 

7 Henry e Schwyzer entendem que "ele" (autos) e o c£u; se os seguimos, devemos entender a oragao 
assim: o fogo corre no espago que tem e o ceu e seu espago. Igal, no entanto, entende que o pronome 
se refere a "fogo". Julgamos que a primeira interpretagao e mads piausivel, embora a passagem, bem 
como todo o tratado, nos parega por demais crfptico. 
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ser^ mais certo que se mova em torno de um centro uma circunferencia que possua 
um corpo e, alem de ser viva, seja tambem conforme a sua natureza. Assim, pois, 
propende para o centro, nao por uma sinizese - pois destruiria o circulo mas, 
como isso nao 6 possivel, por um circundamento: pois apenas assim satisfara seu 
desejo. E se uma alma o circunduz, nao se fatigarfi, pois nao o arrasta nem faz algo 
contrario a sua natureza; pois a natureza £ o que foi ordenado pela alm a universal. 

E ainda, uma vez que a alma esta inteira em todo lugar e a alma do universo 
nao esta dividida em partes, ela confere tambem ao c£u, como o pode, a 
onipresen^a; e ela o pode porque busca e percorre todas as coisas. Porque, se a 
alma se detivesse em algum lugar, ele 8 se deteria quando la chegasse; agora, como 
e a alma universal, ele deseja toda ela. 

Que, entao? Jamais a alcangarS? Ora, dessa maneira sempre a alcanna, ou 
melhor, conduzindo-o sempre para si mesma, nesse conduzi-lo sempre, ela o mov 
sempre e, sem move-lo para outro lugar, mas para si mesma al mesmo, nao 
conduzindo em linha reta, mas em circulo, concede a ele, aonde quer que ele vi, a 
possibilidade de te-la. Contudo, se ela permanecesse quieta, como se estivesse 
sozinha ali onde tudo permanece quieto, o fogo se deteria. Portanto, se ela nao esta 
em apenas um ponto qualquer ali, ele se movera por todo lugar, mas nao fora de si: 
logo, circularmente. 


s Provavelmente se trata do fogo* 
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2. Como, pois, sao as outras coisas? Cada uma nao e um todo, mas uma 
parte e esta contida em tun espa^o parcial. Mas aquele 9 e um todo e de certo modo 
espago, e nada o impede: pois ele e o todo. E como sao os homens? Ora, no quanto 
sao provenientes do todo, sao partes, mas, no quanto sao eles mesmos, sao um 
todo proprio. Entao, se o c£u possui a alma onde quer que esteja, por que precisa 
circular? E porque nao e apenas ai 10 . E se a pot&icia da alma estiver ao redor de seu 
centro 11 , tamb£m por isso se movers circularmente; entretanto, nao se deve tomar o 
centro do corpo da mesma maneira que o da natureza da alma, pois aqui e um 
: do qual o restante dela procede, ao passo que o do corpo 6 espacial. 
Assim, "centro" deve ser tornado analogamente: assim como M um centro no 
corpo, deve haver um na alma tambem - que e apenas o centro de um corpo, e de 
um esferico 12 ; pois, como um esta em tomo de si, assim tambem esta o outro 13 . Se, 
pois, trata-se do centro da alma, esta, circunvoando deus, o abratja amorosamente e 
se detem em volta dele como pode: pois todas as coisas dependem dele. E, como 
nao pode ir para ele, mantem-se ao redor dele. 

Entao, como nao sao todas as almas assim? Elas sao: cada uma, onde esta, e 
assim! E por que nossos corpos nao sao assim? Porque o movimento retigrado esta 
vinculado a eles, porque seus impulsos os levam para outras diregoes e porque o 


9 PIotLno parece referir-se ao ceu. 

10 Nao e em apenas um ponto que o ceu possui a alma, 

11 Traduzo por "centro" a palavra id meson, que signifies "o meio". 

12 Isto e: tornado em um so sentido, "centro" £ o centro de um corpo, e este corpo deve ser esferico. 

13 Assim como o corpo gira ao redor de seu centro, do mesmo modo deve a alma girar* 
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esferico em nos 14 nao e muito rotativo / pois 6 terreal; mas, la, ele a acompanha, sutil 
e bem mobile; pois por que sg deteria, se sua alma se move com qualquer 
movimento que seja? Talvez, no entanto, tambem em n6s o sopro que e arredor a 
alma faqa o mesmo 16 . Porque, se deus esta em todas as coisas, a alma desejosa de 
estar com ele deve estar em tomo dele: pois ele nao esta em um lugar determinado. 
E Platao atribui aos astros nao apenas o movimento esferico que acompanha o 
universo, mas tambem, a cada um deles, o movimento em volta de seus centros 17 ; 
pois cada urn, onde esta, abraqando deus, rejubila-se, nao atraves da refiexao, mas 
por uma necessidade natural. 

3. Que seja tambem assim: ha uma potencia da alma, a ultima, que, tendo se 
iniciado da terra e estando "entrela^ada" 18 ao universo, o permeia, e uma outra, a 
sensitiva por natureza e suscetlvel de raciocinio opinativo, que detem a si mesma 
voltada para o alto, nas esferas, assentada sobre a anterior e doando-lhe, de si 
mesma, uma potencia para faze-la mais vital. Aquela, pois, e movida por esta, que 
a envolve em um cfrculo e se firma sobre a totalidade do quanto dela se elevou as 
esferas. Entao, a inferior, envolvida em um drculo pela superior, se inclina e se 
volve para ela, e essa volta circunduz o corpo com o qual se entrelaga. Pois, em 


14 Nossa cabega e o esferico em n6s; cf. Platao, Timeu 37 c 2. 

15 Interpretagao provavel: no ceu, o corpo do ceu acompanha sua alma porque sua com posingo e 
sutil e facilmente mobil. 

16 Cf. Platao, Timeu 79 a 5- e 9. 

17 Cf. Platao, Timeu 40 a 8-b 2. 

18 Platao, Timeu 36 e 2. 
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uma esfera, cada fraqao movendo-se como quer que seja, se ela apenas se mover, 
agita o corpo em que estci e o movimento na esfera se inicia. Com efeito, em nossos 
corpos tambem, quando a alma se move de outro modo, como nas alegrias e por 
um bem que se lhe mostre, sucede um movimento do corpo que 6 tambem 
espacial. Como la, entao, a alma se encontra no bem e se toma mais sensfvel, ela se 
move para o bem e agita o corpo espacialmente, como e ai natural. E a potdncia 
sensitiva, por sua vez, do alto recebendo o bem tambem ela e regozijando-se com 
suas coisas a buscar esse bem que est£ em todo lugar, com ele e levada a todo 
lugar. Mas o intele. >o se move assim: estd em repouso e se move; porque se move 
em volta de si mesmo 19 . Desse modo, portanto, tambem o universo se move 
circularmente e ao mesmo tempo esta em repouso. 


19 Fode entender-se tanto que o intelecto se move em tomo de si mesmo (Brihier e MacKenna), 
quanto que se move em tomo do bem (Henry e Schwyzer, Armstrong e Igal). Em termos priticos, 
nao hi diferen^a, ja que o bem e o centro de toda a realidade e o intelecto, ao girar em tomo de si 
mesmo, gira em tomo do bem. Contudo, como Ploiino inidou o tratado com a afinna^ao de que o 
ceu se move em circulo porque imita intelecto (1,1), e definiu o movimento do ceu como resultado 
acidentalmente espacial do movimento da alma, que e movimento autocentrante, autoperceptivo e 
autointelectivo {1. 10), hi dessa maneira mais simetria (no^ao que de fato tem pouca validade no 
estilo e pensamento plotinianos) na primeira escolha. 



bobre se os astros influent 1 


1. Que o movimento dos astros assinala os eventos futures em cada caso, 
mas ole mesmo nao causa tod os os eventos, como pensa o povo, foi dito antes 
alhures 2 , e a discussao fomecia algumas provas; agora, entretanto, devemos talar 
com mais acribia e mais vagar: pois nao e pouca coisa ter essa ou aquela opiniao. 
De fato, dizem que os planetas, movlmentando-se, causam nao apenas outras 
coisas, pobrezas e riquezas, saude e doencas, mas tambem fealdade e beleza e 
ainda, principalmente, vfeios e virtudes e tambem as acoes que destes resultam, em 
cada caso e em toda ocasiao, como se estivessem irritados com os homens por 
colsas em que os homens mesmos nenhuma injustica cometem, ja que e por causa 
deles que estao dispostos assim como estao; dizem ainda que propiciam os 
chamados bens nao porque apreciam os seus recebedores, mas porque eles 
mesmos estao mai-humorados ou, ao contrario, aiegres de acordo com o iugar de 
seu movimento, e porque pensam de um modo quanao estao sobre seu centro e de 
outro, auando deciinam; e, principalmente, embora digam que aiguns planetas 


Tod as as oxnlicacdos sobie esses ternas aoreseiUad_a.s nestas n.Otas de rodane sa.o fornecid.a.s u>eia. 
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sejam maus e outros bons 3 , afirmam porem que os ditos maus dentre eies tambem 
propiciam bens e que os bons se tomam vis; e acrescentam que, quando veenvse 
uns aos outros, causam efeitos difererttes de quando nao se veem, como se nao 
fossem donos de si mesmos, mas fossem uns quando se veem e outros quando nao 
se veem; e tambem que, se um planeta ve este outro, e bom, mas se ve outro, se 
altera; e que ve de um modo se a visao se da conforme tal configuracao, e de outro, 
se conforme tal outra 4 ; e que a fusao de todos juntos resulta diferente, assim como 
a mescia ue iiuuidos e diferente em relacao aos liquidos misturados. 

Portanto, sendo essas e tais as ideias opinadas, cabe-nos examinar e discutir 
cada uina. Princfpio conveniente seria o seguinte. 

2. Devemos oensar aue essas coisas aue se movem sao animadas ou 
inanimadas? Pois, se inanimados, nada fornecendo senao caior e frio, se e que 
diremos que alguns dos astros sao frios 5 , eies estabelecerao sua dadiva na natureza 
de nossos corpos, havendo evidentemente um movimento corporal ate nos, de 
modo a nao ser grande a diferenca dos corpos, uma vez que a emanacao 6 de cada 
um dos astros e a mesma e elas estao, aaemais, na terra, todas juntas misturadas 
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em uma unidade, de modo que suas diferengas dizem respetto apenas a suas 
regioes, segundo sua proximidade e disfcanda, e o astro £rio contribui para a 
diferen^a do mesmo modo. Mas ceano fazem sabios e ignorantes, a uns gramaticos 
e a outros retdricos, a outros citaristas e demais artistas e, ainda, ricos e pobres? E 
todas as outras coisas que nao tem a causa de sua origem da fusao de corpos? Pea: 
exemplo, haver-nos tal irmao, pai, filho, esposa, e ter-se sorte agora e tomar-ser 
general ou rei. 

Entretanto, se sao animados e causam por arbftrio, que sofreram eles de 
nossa parte para nos causar males voluntariamente, e isso estando sediados em 
regiao divina e sendo eles mesmos divinos? Pois nao ocorre neles nenhuma das 
causas oelas auais os homens se tomam maus 7 , nem de modo algum lhes sucede 
bem ou mal por estarmos nos alegres ou a sofrer males. 

3. Todavia, nao causam esses efeitos voluntariamente, mas obrigados pelos 
lucares e Deias configuracoes 8 . Mas, se sao obrieados. todos aeveriam 
indubitavelmente causar os mesmos efeitos auando se encontram nos mesmos 
iugares e nas mesmas configuracoes. Agora, aue airerenca sofre tal planeta ao 
passar por tal divisao do cfrculo do zodfaco e entao por tai outra? Na verdaae, ele 
seauer esta no zodfaco mesmo. mas dista muito abaixo dele e. onde a tier cue se 
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encontre, esta no ceu 9 . E ridlculo que um pianeta se tome diferente e conceda 
coisas diferentes de acordo com cada tuna das divisoes par que passa; e tambem 
que seja diferente quando se levantar, quando esta no centro e quando declina. 
Pois ele nao se delexta agora que esta no centro e entao se entristece ao declinar ou 
se torna inativo, nem se irrifa um outro ao levantar-se e se aealma ao dedinar, ao 
passo que algum deles se torna melhor ao declinar. Porque, sempre, cada pianeta 
esta no centro para uns e declinando para outros, e declinando para uns e no 
centro para outros; e, claro, nao e ao mesmo tempo que ele se alegra e se entristece, 
se irrita e esta calmo. Mas, dizer que alguns deles se alegram ao se por e outros 
quando estao em suas auroras, como nao seria ilogico? Porque assim tambem se 
seeue que eles simultaneamente se entristecem e se aleeram. 

Em seguida, por aue a trisieza daaueies nos danara? De moao gerai, nao 
devemos conceaer que eles se entristecam e se alegrem ocasionalmente, mas que 
sempre mantem seu iubiio, aleerando-se com os bens aue oossuem e com os aue 
veem. Pois ha uma viaa para cada um a partir de si mesmo. e ha um bem-estar 
para cada um em sua atividade: mas isso nao nos diz respeito. E o efeito aos astros, 
sobretudo o dos viventes que nada compartiiham conosco, e addentai, nao 
primario: nem. de modo algum, dirigido para nos, assim como e addentai aos 
passaros o pressaeiar. 


9 Sga! (ihid.. n. 13). "Plotinn appia a asfrnnomia cipntffica contra a? fantasia? asfrolngiras" 
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4. Tambem 6 ilogico o seguinte: que certo planeta, ao vex outro, se aiegre, e 
esse outro, ao ver um outro, o contr&rio; pois que hostilidade ha neles ou a respeito 
de que? For que, se o ve triangularmente, se comporta de um modo, mas se 
comporta de outro se o ve quadrangular men te? For que, configurado de 
determinada maneira, o ve, mas estando no signo seguinte do zodiaco, mais 
prdximo, nao o ve melhor? Genericamente, qual sera o modo peto qual causarao os 
efeitos que dizem causarem? Como cada um separadamente causa um efeito e 
como, ainda, todos juntos causam um efeito diferente resultante de todos? Pois, 
certamente, nao se reunem uns com outros e assim causam em nos o efeito que 
aecidiram, cada um renunciando algum de seus proprios influxos, nem, por sua 
vez, um impede por rorca que se efetue a daaiva de outro, nem tampouco um 
permite que outro aia por ter siao persuadiao por eie. Que um pianeta se aiegre 
quando se encontra na casa 15 de um outro, mas que este sinta o contrario quando se 
encontra na casa aaaueie, como isso nao e semeihante a aieuem aue, supondo duas 
pessoas que se gostam, diz que uma gosta da outra. mas esta, ao contrario, odeia 
aoueia? 


d. n dizem aue um deles e trio 11 e ainda aue, estando longe de nos, e-nos 
melhor, pois atribuem a sua friaidade o mai que nos causa; entretanto, estando nos 
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signos do zodiaco que ihe sao opostosS eie devena ser bom para n6s; e que, 
quando o planeta fcio est£ em oposipao ao queute, ambos se tomam temveis; 
entretanto, deveria haver uma fusao; e dizem tambem que um se aiegra com o dia 
e se toma bom aquecendo-se, ao passo que outro se aiegra com a noite por ser 
Igneo 13 , como se nao houvesse sempre dia para eles - quero dizer luz - ou fosse ele 
tornado pela noite mesmo estando muito acima da sombra da terra 14 . Que a lua seja 
boa, sendo o plenilunio, em conjun^ao com tal planeta, mas ma quando 
minguante, deverlamos admitir, se e que o devemos fazer, o contrario. Pols, 
estando cheia para n6s, estaria sem iuz em seu outro iiemisferio para o planeta que 
esta acima e, minguante para nos, sera plenilunio para aqueie; e assim eia, 
mlncuante, deveria causar-nos o contrario, ja aue oiiia para aqueie com iuz. Para 
eia, portanto, seria indiferente, esteja eia na fase em que estiver, pots esta sempre 
iimninada em uma metade; mas taivez seja diierente para aqueie, se eie se aquece, 
como dizem. Todavia, eie poderia se aquecer se a iua estiver sem iuz para nos: e se 
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6- Sustentar que determirtados planetas, sendo eles Ares ou Afrodite^ 
causam adulteries se estiverem de determinado modo, como se com a 
Hcenciosidade dos homens preenchessem eles mesmos o que necessitam um do 
outro^ como nao e isso um a grande desrazao? Que sua contemplagao reciproca, se 
se olham de uma certa maneira, seja-Ihes prazerosa, mas que nada haja alem disso 
para eles, como alguem poderia admitir isso? Havendo miriades incontaveis de 
viventes que nascem e existem, estarem os planetas sempre a realizar alguma coisa 
para cada vivente, dar-lhes reputacao., faze-los enriquecer / pobres, licenciosos, e 
realizarem eles mesmos as ativiaades de cada um dos viventes - que tipo vida e a 
deles? Ora, como e possrvel fazerem tantas coisas? E que os planetas aguaraem o 
ascenaente 16 dos signos do zoaiaco e, entao, realizem seus efeitos, e aue auantos 
sao os eraus aue cada um se eieva. tantos sao os anos de espera 15 . e aue os Dianetas 
como aue contem nos aeaos auanao agirao, nao ihes sendo uossivei a sir antes 
aesse tempo, e aue em eerai nao atribuam a nenhuma uniaade a reSDonsabiiidade 
neio eroverno do universe, mas atribuam tuao aos Dianetas. como se nao houvesse 
uma uniaade controiadora. da auai o universo se senarou, e aue conceaesse a cada 
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coordenando-se, em contrapartida, com aquela unidade - tais afirmaqoes sao coisa 
de quem dissolve e desconhece a natureza do cosmos que possui um princlpio e 
uma causa primcira que se estende sobre tod as as coisas. 

7. Entretanto, se os planetas pressagiam o fxrturo, assim como dizemos que 
ha muitas outras coisas pressagiadoras do future, qual seria a causa? E a ordem, 
como e? Pois nao se pressagiaria, se nao acontecessem todas as coisas 
ordenadamente. Sejam os astros, portanto, como Ietras 20 que no ceu se escrevem 
st:' •• r ior, que estao escritas e que se movem efetuando alguma outra 

tarefa; e que o pressagio resuite dessa tarefa, assim como alguem, a partir de um 
unico principio em um unico vivente, aaivinharia uma parte atraves de outra. De 
fato, olhando para seus olhos ou alguma outra parte do corpo, seria possivel 
conhecer tanto o carater de alguem. quanto seus perigos e salvacoes 23 . E, entao. 
aaueias sao partes, mas nos tambem somos Dartes: adivinhamos, pois, umas peias 
outras. E todas as coisas estao repietas de sinais e e um sabio auem adivinha uma 
atraves de outra. E ia sao muitas as que, acontecenao usualmente, sao conhecidas 
por todos. 

Entao. auai e essa sintaxe unica? Pois. assim. tambem e razoavel Dressagiar 
oeios nassaros e outros animais. a partir dos auais pressagiamos cada coisa. E 
nreciso. nortanto. aue todas as coisas esteiam colieadas entre si. e nao aoenas em 
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apenas urn dos viventes particulares - o que bem se chamou "coinspiragao unica 22 " 
mas muito mais e antes no universo, e que seja um princfpio uno que produza 
um vivente uno e multiplo, um uno resultante de todas as coisas 23 , e que, assim 
como em cada vivente uno as partes tomaram, cada mna, rana tarefa linica, do 
mesmo mode no universo cada uma tenha suas tarefas particulares, e estas mais 
ainda, porque nao sao apenas partes, mas totalidades e maiores. Procede, com 
efeito, cada uma de um principio uno executando sua propria tarefa, mas colabora 
uma com a outra: pois nao estao desligadas do universo; alem disso, cada uma 
influencia e e afetada pelas outras e, por sua vez, uma se aproxima da outra e a 
entristece ou a alegra. Mas nao procedem por contingencia nem conforme o acaso: 
porque ha uma outra que tambem procede destas, e uma outra ainda, 
sucessT.vamente, em conformidade com a nafureza 

8. Ademais, quando a alma se emperiha em realizar sua propria tarefa - pois 
a alma realiza todas as coisas porque tern a razao do principio 24 - pode ser que 
caminhe retilineamente ou se desvie, e a justica se segue as suas realizacoes no 


140 Tgal [ibid., n. 38) menciona que esta formula - "coinspiracao unica // isymvnoia mid) — era muito 
de Galeno, coin efeito, devem ter causa do muitas mudancas nas concepcoes filosdficas da epoca. 


j 77) 23. nuatido Plotirm irata da locaiizacao das faculdades da aima no corpo. Ali, se inspiTa no De 
niiPm dove ser rrmsultarin (1942. vft! I.rrn '-i'i)- ; Ji > 
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universo, se este nao for dissipado 25 . Mas ele permanece sempre, visto quc o 
universo e retificado pda ordem e pda potenda de quem a govema; e os astros, 
cooperartdo com o universo, como partes do ceu que nao sao pequenas, tambem 
sao impartantes tambem para pressagiar 26 . Pressagiam, entao, tudo quanto se dS 
no sertsfvel, mas fazem as demais coisas que fazem de modo visfveL Nos, porem, 
fazemos as tarefas da alma de acordo com a natureza enquanto nao resvaiamos na 
multiplicidade do universo; resvalando, recebemos como puni^ao o resvalo mesmo 
e a fruicao de um destino pior no futuro. Portanto, riquezas e pobrezas se devem a 
coincidence de fatos externos. Mas yirtudes e vicios? As virtudes se devem a 
or.'.mnividade da alma, e os vicios a uma coincidencia da alma com as coisas 
externas. Mas, sobre isso, falamos em outras ocasioes 27 . 

9. Agora, relembrando o fuso 23 , que para os mais antigos as Moiras giram 29 -, 
mas para Piatao o fuso e a errancia e a fixidez da rotacao, e as Moiras e a 
Necessidaae, que e sua mae. o voivem e o giram na geracao de cada coisa, e 
atraves aessa rotacao as coisas geradas caminham para a geracao 30 . No Timeu Tl . o 
aeus criaaor aoa o "Drincipio da alma" e os deuses aue se movem, as "afeccoes 


26 rf Romero. lUndz M 


^ Cf- Piatao, Repuhlica 616 c 4. 
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teiruveis e necessarias", iras, desejos, prazeres, tristezas e "outra especie de alma" 
da qual provem estas afechoes daqui. Essa tese nos vincula aos astros, nma vez que 
deles recebemos uma alma, e nos sujeita a necessidade ao virmos para ca; portanto, 
nossos comportamentos provem deles e, de acordo com esses comportamentos, 
agoes e afecqoes oriundas de uma disposigao que 6 passional; assim, que resta de 
nos? Ora, aquilo que verdadeiramente somos n6s, aos quais a natureza concedeu o 
dominio das afecgoes. Pois, embora estejamos atravds dp corpo presos entre esses 
males, deus nos concedeu "uma virtude indomita" 32 . Porque nao precisamos de 
virtude quando estamos em serenidade, mas sim quando hd perigo de cairmos nos 
males se a virtude nao estiver presente. E por isso nos "e preciso fugir daqui" 33 / 
afastarmo-nos dos aditamentos e nao sermos o composto corpo animado em que 
aomina mais a natureza do corpo que recebeu um vestigio da aima, de modo que a 
viaa comum pertence mais ao corpo: pois ruao quanto e aessa viaa e corporeo. 
rordm proprio a outra aima, a exterior 34 , e o movimento para o alto, para o belo e 
para o aivino, que nao sao dominaaos por ninguem, mas ou esse movimento e 
empregaao para aue seja ele e viva de acordo com eie, aepois de afastar. ou. 
encontranao-se aeserto aessa aima, viva sob o destino. e aaui os astros nao arenas 


33 Pl.afap T1 7A a 1 
^ feteiior a.o rnrpo 



386 


pressagiam para ele, mas ele mesmo se toma uma parte e acompanha o todo de 
que e parte* 5 . 

Pois cada homem e duplo, urn o que e o composto, outro o que e ele mesmo; 
e o cosmos todo tambem e duplo: urn, o composto de corpo e certa aima ligada ao 
corpo, e outro, a alma do urdverso que nao esta no corpo e cujos vestfgios 
iluminam a que esta no corpo; e tambem o sol e os outros astros sao duplos desse 
modo; e & outra alma, a pura, nao Ihe transmitem torpeza alguma, mas os inftuxos 
transmitidos deles para o universo, na medida em que sao por seu corpo uma 
: irte anlmada, do universo, eles os transmitem com uma parte de si, 
embora a vontade do astro e a alma realmente sua olhem para o mais sublime. E as 
demais coisas 36 acompanham ao astro, ou melhor, nao a ele mesmo, mas aqueles 
que estao em tomo dele, assim como o calor passa do fogo para o todo e tambem 
se algum iimuxo passa de uma alma para uma outra que Ihe e congenita; mas os 
aesgostos se aevem a mescia. Pois a natureza deste universo e mesclada 37 , e se 
aieuem afasta dele a alma afastada, o aue resta nao e muito. Portanto, o universo e 

* " JL 

um aeus se eia e levaaa em conta, mas o restante e um "grande aalmon", aiz eie 35 . 
e as afeccoes aue nele sureem sao daimorticas. 
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10. Todavia, se assim e, devemos desde ja atribuir press&gios aos astros; 
influxos, porem, nao completamente nem a eJes inteiros, mas quantas sao as 
afecgoes do universe e o quanto resta deles 39 . E devemos admitir que a alma, antes 
de ter vindo ao devir, chega trazendo algo de si mesma; pois ela nao viria ao corpo, 
se nao tivesse uma grande parte afectiva. Devemos atribuir-lhe tambem o acaso, ao 
vrr; e devemos admitir que a mesma rotagao influencia cooperando e completando 
o que o universo deve realizar, cada um dos astros que ha nela assumindo a ordem 
de parte. 

11. Mas precisamos considerar tambem isto: que o influxo que provem dos 
astros nao e nos receptores tal como sai deles; por exemplo, se e o fogo, este chega 
debil, e se e uma disposicao amorosa, ao tomar-se fraca no receptor, produz um 
amor nao muito belo, e certamente o animo 40 , nao se encontrando na medida para 
tomar-se coragem, produz irascibilidade ou desanimo 41 , e aquilo que esta no amor 
a honra e tem a ver com o belo produz deseio pelas belezas aparentes, e o efluxo do 

x ; a -t 

intelecto, a trapacaria; pois a trapacaria pretenae ser intelecto, mas nao e capaz de 


lrecho dilicii, Piotino parece dizer o seguinte: nao ha probiema em que os astros nos possibiiitem 
pressaeiar, mas nao devemos atribuir-Ihes a capacidade de infiuendar no universo; podemos 
admitir que eies tenham aiguma UuitiSncia soDre as aieccdes Duramenm ao universo, mas 

mesmo assim arenas na medida em one consideramos os astros sem suas almas. 


-* 1 Cf. Plata o, Repiifr/zni 411 b-r. 
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alcaiu;ar o que deseja 42 . Entao, cada uma dessas disposi^oes se toma ma em nos, 
embora 16 nao sejam assim; porque, mesmo as que vieram, embora nao sejam 
aquelas, nao permanecem tais como vieram quando se misturam aos corpos, a 
materia e entre si. 

12. Ademais, os influxos se combinam em uma tmidade e cada um dos seres 
originados toma algo dessa fusao, de modo que aquilo que ele e toma-se algo 
dotado de qualidade. Pois os astros nao produzem o cavalo, mas dao aigo ao 
cavalo: o cavalo nasce do cavalo e o homem do homem; mas o sol e um cooperador 
em sua forma^ao 43 ; no entanto, o homem se origina da razao formativa 44 de 
homem. O influxo exterior, porem, ora prejudica, ora ajuda; pois um homem e 
semelhante a seu pai, mas acontece muitas vezes de ser melhor e, outras, pior. 
Todavia, o influxo nao desvirtua sua substancia 45 : mas, as vezes, e a materia quern 
predomina, nao a natureza, e dessa maneira nao se toma perfeito, uma vez que a 
forma se enfraauece 46 . 

[A face da lua voltada para nos € obscura para as coisas sobre a terra, mas 
nao aflige a regiao de cima; no entanto, como esse planeta nao nos auxilia por estar 
distante, parece ser uma fase pior. Todavia, quando a lua esta cheia, basta para a 

42 Cf. Piatao, Remibiica 5Iy a. 

43 Cf. Aristo teles, Fisica II 2.194b 13; Metafi'sica © 8.1049b 25-6. 

44 Logos . 

45 Hypokeimenon, 

46 O treclio abaixo, entre cokhetes parece estar deslocado nos codices, mas nem por isso sua autoria 
e questionada; todos os editores, desde Ficino, inserem-no antes da ultima frase do capitulo 5, onde 
faz mais sentido (veia-se a nota 14). 
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regiao de baixo, mesmo que ela esteja distante. Quando, porem, ela est& obscura 
para o planeta Igneo, acredita-se que e boa para nos: pois contrapesa a agao dele, 
que e mais igneo do que a face da lua voltada para ele 47 . Os corpos que provem de 
Id sao proprios de seres animados, mas diferem entre si por seu maior ou menor 
aquedmento, sem que nenhum seja frio; sua regiao 6 prova disso, O planeta a que 
chamam Zeus 48 6 equilihrado an sua mistura de fogo; e Eos® tambem e assim; por 
isso, parecem concordes em sua semelhanga, mas sao adieios ao chamado Igneo 50 , 
pela fusao, e a Cronos 51 , pela distancia; Hermes 32 e indiferente, pois, como parece, 
assemelha-se a todos. E todos contribuem para a totalidade; assim, relacionam-se 
uns com os outros de modo tal que contribuam para a totalidade, como se observa 
em um vivente singular cada uma de suas partes. Pois e principalmente por isso 
que existem, assim como a bilis contribui tanto para o conjunto quanto para a parte 
vizinha: e que ela deve suscitar o ammo e nao permitir que o coniunto e a parte 
proxima se enervem. Alem disso, no vivente perfeito, era necessario que houvesse 
uma parte como a bilis e uma outra relacionada ao prazer; e outras que fossem 


47 Passages dificii. Herr}’ e Schwyzer propoem: "permaneat enim uis iliius qui magis igr.eus est 
auam ipsi necessarium"; rios corrigenda (vol. Ill, p. 309), Henry e Schwyzer fazem nova 
reccmendacac: ''centra cnim exacquat inns uim iliius qui magis igneus est quant insum 1 cieccr"; 
Brehier: "e'est qu'elle (la June) suffit par elle-meme a cette heureuse influence, et !a piauete ignee 

?!, i.i'J I CO b’Jii.i "TOdvill C - h t^C C~t^30T"i w livuvij iJ iMwt inv 70iCC O i jViSTS 15 

ail sufficient since it contains more frrp than it needs". Armstrong: "fnr the nnwer of that star 


dirho nlancta, n m uc es mas iqnon civic is cara dc la Inna vneira haria 61 ' . 
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olhos; e que houvesse simpatia entre todas por causa de sua boa proporgao: pois, 
assim, havers unidade e harmonia unica.] 

13. Devemos, portanto, a partir disso, haja vista que certas coisas surgem da 
rotagao 53 e outras nao, distinguir, discemir e dizer de onde vem cada coisa em 
geral. Eis o principio: uma vez que a alma govema este universo de acordo com a 
razao 54 , assim como o faz em cada vivente o prindpio nele existente, a partir do 
qual cada uma das partes do vivente e moldada e coordenada ao universo de que e 
parte, segue-se que no universo estao todas as partes, ao passo que nas partes ha 
exatamente o que cada uma e. Mas, sob infhixos que Ihes advem do exterior, 
alguns sao contrarios a vontade da natureza, mas outre© sao ate mesmo 
convenientes; e, no universo, todas as coisas, porque sao todas partes dele, se 
coordenam, tendo assumido a natureza que tern e contribuindo com seu impulso 
proprio, entretanto, para a vida total do universo. Assim, dentre os seres que nele 
estao, os inanimados sao inteiramente instrumentos e como que impelidos 
externamente a agir; mas, dentre os animados, alguns tem um movimento 
indefinido, como cavalos sob uma carruaeem antes do auriea definir sua carreira, 
porque sao " pastor ead os pelo 1 at ego" 55 ; a natureza do vivente racional, todavia, 
tem em si mesma seu auriga: e se tem um perito, ela marcha corretamente mas, se 
1130/ dliilu de segue o acaso. Mas ambos os seres estao dentro do universo e 

33 Do inGViHiento c <r 'tc. 

54 q Platao, F?dro 246 c 1-2. 

55 Her&di^n. fr 1 . H DIeIs 
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contribuem para o todo; e os que sao maiores e de maior valor dentre eles realizam 
muitas e grandiosas coisas g contribuem para a vida do universo ocupando uma 
posigao mais produtiva do que passiva, ao passo que os que continuant passivos 
tem pequena potencia para produzir; e ha outros que sao intermediaries 56 entre 
esses / pois sao afetados por outros e causam muitos efeitos e em muitos seres,, 
possuindo por si mesmos o prindpio para as agdes e as produces. E o universo se 
toma tuna vida perfeita, com os melhores seres realizando as melhores obras de 
acordo com o melhor que ha em cada um; isso tambem, certo, deve estar 
coordenado ao prindpio regente, assim como ao general os soldados, que se diz 
seguirem Zeus 57 quando ele se dirige para a natureza inteliglvel. Mas os seres que 
possuem tuna natureza inferior sao componentes secundarios do universo, tais 
como as que em nos sao componentes secundarios da alma; e suas demais partes 
sao analogas as partes que ha em n6s; pois nem mesmo em nos sao todas iguais. 

Pois bem, todos os viventes se conformam a razao universal do universo. 
tanto os que estao no ceu quanto os outros tantos que se dividem pelo universo, e 

A ^ A * 

nenhuma das partes, mesmo que grande, tem capacidade para causar a 
modificacao das razoes ou das coisas originadas de acordo com as razoes; pode 
causar alteracao tanto para o pior quanto para o melhor, mas nao pode desloca-las 

- i i * 

de sua natureza prdpria. Uma parte causa a piora quer transmitindo a fraqueza 
relativa ao corpo, quer tomando-se ou a causa da vileza acidental da alma com que 


51 Os intermediSrios sao os homens. 
5,7 Platao, Fedro 246 e 
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esta em simpatia e que foi por ela degradada a um nivel inferior, ou o 
impedimenta, quando o corpo e precariamente composto, para que a alma realize 
atraves dela a atividade dirigida a ela: assim como quando a lira nao esta afinada 
precisamente para receber o tom exato da harmonia a fim de tamar seus sons 
musica. 

14. E como entender pobrezas e riquezas, reputagoes e poderes? Bern, se as 
riquezas nrov§m dos pais, os astros pressagiam um rico, assim como apenas 
mdicain ser nobre aquele que descende de pais nobres pelo fato de ter uma fanulia 
celebre; mas, se lhe provem de sua virilidade, se o corpo foi seu colaborador, 
contribuiriam aqueles que produziram o vigor de seu corpo, seus genitores em 
primeira instancia e, em seguida, se obteve algo do lugar, as realidades celestes e a 
terra; entretanto, se a virtude surgiu sem o corpo, a maior parte deve ser atribufda 
a ela apenas, e o quanto proveio daqueies que o recompensaram apenas contribuia. 
E se os doadores eram bons, tambem assim deve-se referir a causa a virtude; no 
entanto, se eram maus, mas doam com Justi^a, isso aconteceu devido a aqao do que 
ha de melhor neles. Se, porem, o enriquecido era perverso, sua perversidade e o 
que e causa dessa perversidade sao os responsaveis, mas devemos acrescentar que 
os doadores sao igualmente concausas. Todavia, se enriqueceu do trabalho, por 
exemplo da agricultura, a riqueza deve-se ao agricultor com coopera^ao do 
ambiente. Se, porem, descobriu um tesouro, deve ser uma coincidencia dos efeitos 
provxndos do universo; se sim, e pressagiado: pois todas as coisas se implicam 
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completamente umas as outras: por isso absolutamente todas sao pressagiadas. 
Contudo, se alguem perdeu sua riqueza / se lhe foi roubada, a culpa 6 daquele que 
a roubou, e esta se deve ao princfpio de seus prdprios atos; mas, se foi no mar, as 
coincidencias. E a celebridade, ou e justa, ou nao. Logo, se € justa, ela se deve a 
seus feitos e a excelencia daqueles que o celebrizaram; porem, se nao e justa, deve- 
se a injustiga dos que o honram. E quanto ao poder, vale a mesma regra: ou 6 
apropriado, ou nao; num caso, deve-se a excel§ncia dos que o escolheram, se nao, 
deve-se a ele mesmo, que o conseguiu pela coordenagao de outros ou de qualquer 
outra maneira. No que diz respeito aos casamentos, ou trata-se de uma escolha, ou 
de um acaso e uma coincidencia do con junto de efeitos. E os nasomentos das 
criangas sao consequencia dos casamentos, sendo elas ou formadas em 
conformidade com a razao sem que nada impega, ou tomam-se piores se surge 
algum obstaculo intemo, seja par parte da propria gestante, seja porque o ambiente 
esta inadequadamente disposto para que ocorra essa gestagSo. 

15. Platao, concedendo a elas 58 seus quin hoes e suas escolhas antes da 
revolugao do fuso, da-lhes em seguida como colaboradores aqueles que estavam 
no fuso para que co-executassem completamente o que fox escottudo; pois o 
daimon tambem e um ajudante em seu cumprimento 59 . 


38 Asabnas* 

59 Cf. Platao, Repttblica 617 d-620 d (os qninhoes e as escolhas das vidas); 620 d-621 a (as Moiras e o 
dmmun, ou espuito proprio de cada pessoa, como coexecutores). 
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Mas quais sao os quinhoes? Ora, o fato de terem as almas nascido quando o 
universo estava assim como estava no momento em que elas entraram no corpo, e 
terem entrado em determinado corpo, e nascerem de determinados pais e em 
determinados lugares e, em geral, como dissemos, as circunstancias extemas. 
Todavia, que todas as coisas estejam juntas e como que entrelagadas, e indicado 
por uma das referidas das Moiras 60 ; L&quesis 61 indica os quinhoes; e 6 
absolutamente necessario que Atropo 62 introduza essas coincid^ncias. 

Dentre os homens, alguns se deixam possuir pelas vertentes do universo e 
das circunstincias externas, como se tivessem sido encantados, e em pouco ou 
nada sao eles mesmos; outros, porem, dominando tais coisas e erguendo-se com 
sua cabega 63 , por assim dizer, para o alto e fora da alma, preservam a parte melhor 
e primeva da ess&rcia da alma. Pois, certamente, nao se dever pensar que a alma 
sej'a tal que, sendo afetada por algo extemo, adquira essa natureza, sem ter, apenas 
ela dentre todos, natureza propria; mas e preciso que eJa, muito antes que todas as 
outras coisas, por possuir razao de principio, possua muitas potencias prdprias 
dirigidas as atividades confonnes a sua natureza; pois, daro, nao e possfvel que 
ela, sendo uma essencia, nao possua, com seu ser, desejos e agoes e os meios para a 
obtengao de seu bem. Portanto, o composto resulta do composto que e sua 
natureza e e do mesmo tipo e tem os mesmos ti pos de afazeres que ela; contudo, se 


60 CIolo, cujo nome signifies " entrelaga men to". 
« "Sorte", "destmo", "quinhao". 
w " Irreversivel". 

63 Cf. Platao, Fedro 248 a 2. 
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alguma alma se separa, realiza afazeres separados e prdprios 64 , se considerar suas 
as afec^oes do corpo, porque ela ja v§ que ela 6 uma coisa, ele outra. 

16. Entretanto, que e o mesclado e que e o nao mesclado, e que sao o 
separado e o nao separado, quando a alma esta no corpo e, em geral, que e o 
vivente, devemos investigar mais tarde 65 , tomando um outro principio; pois nem 
todos tiveram a mesma opiruao sobre isso. Agora, contudo, digamos ainda como 
entendemos que "a alma govema o universo de acordo com a razao" 66 . Serd que ela 
produz cada ser como que retilineamente, o homem, em seguida o cavalo, entao 
outro vivente e depois as feras, mas antes o fogo e a terra e, entao, observando-os 
agruparem-se e destruirem-se ou beneficiarem-se uns aos outros, apenas observa o 
emaranhado resultante deles e os resultados posteriores que se sucedem sempre, 
em nada contribuindo com os resultados subsequentes, exceto apenas produzindo 
novamente os nascimentos dos viventes principiais e deixando-os com suas 
afec^oes reciprOcas? Ou estariamos dizendo que a alma e causa tambem dos seres 
assim origlnados, porque seres originados por ela produzem os seres seguintes? 
Ou sera que a razao inclui que determinada coisa fa?a ou sofra uma outra, sem que 
sequer essas coisas se originem a esmo ou por acaso, mas sejam assim por 
necessidade? Entao, sao razoes que as produzem? Nao, as razoes existem de fato, 
mas nao como produtoras, e sim como cognoscentes, ou melbor, a alma que 

64 Cf. Aristoteles, Sobre a Alma 11.403a 11. 

65 Em 1.1 [53], o tratado seguinte na ordem cronoldgica. 

Cf. n. 3 [51] 13.34, e Platao, Fedro 246 c 1-2 
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contem as razoes gerativas conhece os resultados de todos seus trabalhos; pois, sob 
as mesmas incidencias e circunstancias, devem realizar-se absolutamente os 
mesmos resultados; e alma,, recebendo-os ou os prevendo, a partir deles conclui e 
concatena os eventos seguintes c ompletamente, como precedentes e subseqiientes, 
e novamente a partir deles, os precedentes subseqiientes a partir dos presentes; dai 
que talvez os seguintes sejam sempre piores; por exemplo, os homens de outrora 
sao diferentes dos de agora devido ao intervalo e a etema necessidade de as razoes 
cederem as afecgoes da materia. A alma, entao, assistindo sempre a umas e depois 
a outras coisas, e acompanhando os sofrimentos de suas obras, tem uma vida desse 
tipo e nao se ausenta do cuidado por sua obra, tendo incutido perfeipao em seu 
produto e engenhado de uma vez por todas como ele fosse belo e para sempre, 
como urn agricultor que, tendo semeado e plantado, sempre corrige todos os danos 
que temporals chuvosos, geadas contxnuas ou ventanias tempestuosas causaram 67 . 

Entretanto, se isso e absurdo, sera preciso dizer o seguinte: que tanto a 
corrupgao quanto as obras resultantes do defeito sao conhecidos e estao 
presentes nas razoes? Mas, se £ assim, diremos que as razoes produzem tambem os 
defeitos, embora nas artes e nas razoes das artes nao sejam possiveis nem o erro, 
nem algo que seja contr^rio a arte, nem a corrupgao daquilo que e conforme a 
arte 68 . Aqui, no entanto, algu6m dira que nao ha algo que seja contrario a natureza 
nem mau para o universo; muito embora consinta que ha o pior e o melhor. Que 

67 Cf. Platao, Timeu 43 c 3. 

68 Cf. Platao, Repiiblica 343 b 3. 
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dizer, entao, se o pior coopera no universo e nao e preciso que todas as coisas 
sejam belas? Pois mesmo os contrarios contribuem e nao existe cosmos sem eles; de 
fato, e assim no caso dos viventes particulares; e as coisas melhores a razao 
compete e molda, e todas as que nao sao tais estao em pot§ncia nas razoes e em ato 
nas coisas engendradas, sem que a alma precise fazer algo mais ou compelir as 
razoes, uma vez que a materia, devido ao abalo das razoes precedentes, ja produz 
por si mesma suas obras imperfeitas 69 , nao estando por sua vez menos dominada e 
dirigida para as coisas melhores; e, assim, ha uma unidade resultante de todas as 
coisas engendradas que e diferente, de qualquer modo, da que ha nas razoes 70 . 

17. Sao essas razoes presentes na alma pensamentos? Mas como a alma 
produzira em conformidade com seus pensamentos? Pois a razao produz na 
materia, e aquilo que produz fisicamente nao 6 intelecgao nem visao, mas uma 
potencia diretora da materia, nao sabedora mas apenas agente, como uma 
impressao e uma figura na agua, sendo algo diferente da chamada potencia 
vegetativa e gerativa que dotou a razao de produtividade. Se for assim, a parte 
regente da alma produzirA porque dirige uma alma materializada e gerativa. 

Entao, ela a dirigira depois de raciocinar? Entretanto, se o fizesse depois de 
raciocinar, faria referenda antes a algo outro ou ao que estci nela presente. Mas, 
para o que esta presente nela, nao necessita de raciodnios; pois aquilo que dirigira 


69 Cf. Platao, Timeu 53 a. 

70 Porque nas razoes gerativas ainda nao M a presen^a da materia. 
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nao e o raciocinio, mas aquilo que na alma e possuidor das razoes; porque, na 
alma, isso 6 mais potente e tambem capaz de produzir. Logo, produz de acordo 
com as formas. Portanto, e preciso que a alma doe recebendo do intelecto. Assim, o 
intelecto doa a alma, a do universo, e a alma posterior ao intelecto por si mesma 
doa a posterior a ela, iluminando-a e cunhando-a, e esta e ja a que produz como se 
Ihe fora ordenado; e ela produz certas coisas sem impedimento, mas as que produz 
q ^ ; he ha um obst&culo sao piores. Contudo, porque recebeu uma potencia 
para produzir e porque esta repleta de razoes que nao sao as primarias, ela nao 
produzira somente em conformidade com o que recebeu, mas tambem havera algo 
dels oriundo e isso, evidentemente, sera pior: sera um vivente, mas um vivente 
mais imperfeito e descontente com sua propria vida, ja que e pessimo, e intratavel, 
e selvagem, e feito de uma materia inferior que 6 como que um sedimento 71 dos 
seres precedentes, amargo e causador de amargores; e e disso que ela proverb o 
universo. 


: 3. Entao, os males que existem no universo sao necess&rios porque 
decorrem de causas precedentes? Seria antes porque, se eles nao existissem, o 
universo seria imperfeito. Pois muitos deles, ou mesmo todos, contribuem para o 
todo, como os venenos 72 dos animais venenosos, mas nos escapa o porque da 


71 Cf- Platao, Fedon 109 c 2; Stoicorum Veterum Fragmenta 1.105, 

72 "Venenos" traduz um pronome demonstrative no neutro plural. Igal insere "as cames", 
sugerindo que talvez se trate de uma alusao de Plotino a "utiliza^ao de came de cobra como 
ingrediente na composi^ao de um tipo especial de remedio inventado por Andrdmaco, medico de 
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maioria; porque mesmo a prdpria maldade tem muitas utilidades e e produtiva de 
muitas coisas belas, por exemplo de toda beleza artistica 73 , e nos incita a sabedoria 
nao nos permitindo dormir em tranqiiilidade. E se isso foi dito corretamente, 6 
preciso que a alma do universo contemple, claro, os entes mais excelsos, dirigindo- 
se sempre k natureza inteligivel e a deus, e que, quando ela se preenche e esta 
preenchida como quem se locupletou, a imagem que prov6m dela, seu nivel 
derradeiro em sentido descendente, este seja o principio produtivo. Esse e, entao, o 
ultimo produtor; acima dele esta a parte da alma que e quem primeiramente se 
preenche do intelecto; e acima de todos esta o intelecto demiurgo, que da a alma 
que segue a ele as formas cujos tragos estao na terceira realidade. Assim, com razao 
se diz que este cosmos 6 um reflexo sempre a refletir-se 74 , mas o primeiro e o 
segundo prindpios sao estAveis, e o terceiro e estavel tambem ele, mas este na 
materia e por acidente se move. Porque, enquanto existirem o intelecto e a alma, as 
razoes escoarao para essa especie de alma, assim como, enquanto existir o sol, toda 
a luz emanara dele. 


Nero (Galeno, Kuhn, XIV, pags. 232-233)", enquanto os outros tradutores desconsideram o 
pronome e apresentam "como os animais venenosos" ou variacoes em torno disso. De minha parte, 
seguindo o raciodnio desenvolvido, julgo plausivel entender "os venenos". 

73 Cf. Platao, Republics 604 d-e. 

74 Cf. Platao, Timeu 92 c 7. 
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IL 4 [12] 

Sobre a materia ? 


1. Dizer que a chamada materia 6 um substrate 1 2 e um receptaculo 3 de formas 
e uma tese a seu respeito comum a todos que chegaram a uma nogao de tal 
natureza e, ate ai, sustentam a mesma nogao; entretanto, o que 6 essa natureza 
subjacente, como e de que ela e receptiva, aqui ja se separam os investigantes. 
Alguns 4 , afirmando que apenas os corpos sao entes e que a essencia est& neles, 
dizem que a materia 6 um a s6 e subjaz aos elementos e € ela mesma a essencia, ao 
passo que todas as outras coisas sao como que afecgoes dela, isto e, ela mesma em 
determinado estado, inclusive os elementos. Alem disso, eles ousam leva-la ate os 
deuses e, por fim, identificam 5 seu prdprio deus a essa materia em determinado 
estado 6 . E ainda atribuem a ela um corpo, dizendo que e um corpo sem qualidade 
mas tambem. uma magnitude 7 . Outros dizem que ela e incorporea 8 e alguns deles. 


1 Sobre as duas materias e o outro tftuio deste tratado {Vida de Plotino 4.45 e 24.46). 

2 Coiuepcao ari.stotel.ica: cf. Aristdteles, Fisica 19.192a 31. 

3 Concepgao platonic a: cf Plata o, Timeu 49 a 6. 

4 Os estdicos; cf. Stoicomm Veterum Fragmentu I. 85 (=Di6genes Laercio 7. 134) e 87; U. 316 
(=Diogenes Laercio 7.150). 

5 Adoto a emenda proposta por Igal (Henry e Schwyzer, vol. Ill, p. 309), que corrige eitwi ("ser") por 
iheinai (infinitivo aoristo de tithemi, "por", aqui regendo do is clCllSaUV OS CO til O StSiltlGO 0.0 
"idenhiicar a"). Cf. tambem Narborvne, 1993, p. 313. 

ciiCiOlO, 17: 1 :?7:€Ut;: CSp. ZV-i — ^TOlC07 m U7tf VHtBY'riYu 1. 6/. 

7 Cf. Staiconim Veterum Fragmenta IL 309 {= Sexto Empirico, Contra os Maiamdticos 10.312) e 326. 

que parece, alguns platordcos e alguns aristotelicos - Albino. Apuleio, Alexandre - o fizeram, mas 
pp, 314-315. 
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que nao uma s6 9 , e dizem eles tambem que essa materia de que falam os anteriores, 
subjaz aos corpos, mas que ha uma outra anterior nos inteligiveis que subjaz &s 
formas de 14 e as ess§ncias incorpbreas. 

2. Por isso, primeiro, deve-se invest! gar, a seu respeito, se ela existe / o que se 
aventura ser e como e. Entao, se o que 6 da ordem da materia deve ser algo 
indefinido e amorfo, mas nada indefinido e amorfo hA nos entes excelentes de la, 
tambem nao haveria materia la; e se cada urn deles 10 e simples, nao haveria 
necessiaade de materia para que exista um composto formado por ela e por algo 
outro; entretanto, ha para os entes que devgm necessidade de materia, e tambem 
para os que se produzem uns a partir dos outros - a partir dos quais tambem foi 
concebida a materia dos entes sensiveis mas nao para os que nao devem. E de 
onde vem ela e sua existencia? Pois, se foi gerada, o foi por algo; e se e perpetua, 
havera mais princfpios e os seres primarios existirao por acaso. Porem, ainda que 
uma forma Ihe advenha, o composto sera um corpo: assim, tambem la, havera 
corpo. 


3. De inlcio, devemos dizer que nao podemos em todos os casos 
menosprezar o indefinido, nem o que for amorfo por seu proprio conceito, se h& de 


9 Pode ser que Piotino tenha em mente tanto Platao e alguns neopitagoricos que, segundo 
Aiistoteles, postulavam uma diada indefinida como materia mteligivel (Metaffsica A 6. 987b 2-988a 
15; cf. Metafisica Z 10.1036a 9-11; Z 11.1037a 10-17; H 6.1045a 33-35). 

10 Cada um dos seres excelentes, isto e, os inteligiveis. 
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oferecer-se a si mesmo aos seres anteriores a ele e aos mais excelentes; e algo assim 
e a alma em relagao ao intelecto e a razao u , sendo por natureza formatada 12 por 
eles e conduzida a uma forma melhor; nos inteligfveis, o composto € diferente, nao 
como os corpos; pois mesmo as razoes sao compostas e tomam composta em ato a 
natureza que atua na forma. E mais ainda, se € para outro e de outro 13 . 

A materia dos seres que devem adquire sempre ora uma forma, ora outra, 
mas a dos perpetuos e sempre a mesma com a mesma forma. Provavelmente, a 
daqui 6 inversa. Aqui, com efeito, ela € todas sucessivamente e uma so de cada vez; 
por isso nao permanece nenhuma, porque uma 1 * expulsa a outra: por isso nunca e a 
mesma. Mas, lA, ela e todas de uma vez: por isso nao tern em que se transformar, 
pois ja tern todas as coisas. Jamais, portanto, nem mesmo la, A amorfa a materia de 
M, uma vez que sequer a daqui o A, mas cada uma e de um modo diferente. 
Todavia, se A perpetua ou se e originada, assim que entendermos o que ela e, ficarfi 
claro 15 . 

4. Agora, que prossiga a discussao, ja que nos supomos que as formas 
existem - pois foi demonstrado alhureS 16 . Se, pois, sao muitas as formas, e 


11 Logos . 

12 Morpkoumene* 

13 E ainda mais composta, se sua atividade e dixedonada para outro ser e se recebe a atividade de 
outro ser. 

14 Uma forma, provavelmente. 

« Cf. H. 4 [12] 5.24ss. 

“ Cl V. 9 [5] 3-9. 
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necessirio que haja nelas algo comum; alim clisso, algo pr6prio 17 , pelo qual uma 
difere da outra. Esse algo prdprio e diferenga que as separa e o formato particular 18 . 
Se hi formato, hi o que e formatado, no qual esta a diferenga. Logo, hi tambim a 
matiria que recebe o formato e e sempre o substrate 19 . Ainda, se existe Ii um 
cosmos inteligivel e este 20 <§ imitagao daquele, sendo este composto tambem de 
matiria, tambim la deve existir materia. Se nao, como o chamaris cosmos 21 sem 
teres olhado para sua forma? E como a chamaras forma sem teres concebido aquilo 
sobre o qual estara a forma? Indiviso, com efeito, completa e absolutamente 6 ele 22 , 

. ; 1 ri rto modo. E se as partes estao cindidas umas das outras, entao 

a divisao e a cisao sao afecgao da materia; pois i ela quern e dividida; no entanto, 
se ele € miltiplo mesmo sendo indiviso, a multiplicidade que esti em uma unidade 
esti na materia, que e essa unidade, e essa multiplicidade sao seus formates; com 
efeito, essa unidade, concebe-a variegada e polimorfa. Portanto, ele e amorfo antes 
de ser variegado: se, pois, abstrais com o intelecto a variedade, os formates, as 


17 idion. 

18 Morphe oikeia. A distin^ao entre ddos ("forma") e morphe ("formato"') nem sempre e clara e, em 
muitos cases, pode ser que nao exista. Todavia, como se percebera neste tratado, a forma e o 
conceito inteligJveL ao passo que o formato e a figura senstvel ou / como nesta passagens, a 
determinagao inteligivel respoitsavel pela diferencia^ao visivel, 

19 Cf. Metafisica A 28.1024b 8-9. 

20 Este cosmos sensfveL 

21 O cosmos 4 uma totalidade ordenada; em grego, kosmos denota "universo", mas tern antes sentido 
de "ordena^ao", "orgamza^ao", 

22 Este pronome masculino, e tambem os outros que surgem abaixo, se refere ao "algo comum" a 
todas as formas, que 4 exatamente a materia inteligiveL 
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razoes e os pensamentos, aquilo que 6 anterior a isso 6 amorfo, indefinido e nao e 
nenhuma das determinagoes que estao sobre ele e nele 23 . 

5. Se, contudo, porque ele possui essas determinagoes sempre e em 
conjunto, ambos sao um e isso nao e materia,, tampouco aqui havera materia dos 
corpos; pois ela jamais 6 sem formal mas e sempre um corpo inteiro, certamente 
composto, contudo. E o intelecto descobre a dualidade: pois ele divide ate chegar 
ao simples que nao pode mais ser ele mesmo analisado; mas, enquanto pode, 
avanga para o profundo dele. E o profundo de cada um e a materia: por isso 
tambem ela 6 toda obscura, porque a luz e razao. Tambem o intelecto e razao; por 
isso, vendo a razao sobre cada coisa, considera obscuro o que esta em baixo por 
estar sob a luz, assim como o olho, sendo Iuminiforme, langando-se para a luz e 
para as cores, que sao luzes, afirma que o que esta sob as cores 6 obscuro e 
material, ocultado pelas cores. 

Mas, de fato, a obscuridade nos inteligiveis e a nos senslveis sao diferentes, e 
e diferente a materia na proporgSo em que tambem a forma sobrejacente a ambos e 
diferente: pois uma, a materia divina, ao receber o que a define, possui a vida 
mesma definida e intelectiva, ao passo que a outra se toma algo definido, mas nao 
algo vivente nem inteligente, mas um cadaver adomado. E o formato 6 uma 
imagem: assim como o substrato tambem e uma imagem. Mas la o formato e algo 


23 Cf_ Aristdteles, Metaftsica Z 3* 1029a lOss. 
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verdadeiro: como tambfem o substrato. Por isso, aqueles que dizem que a materia e 
essencia 24 , se falavam dessa 25 , devemos assumir que eles falam correfcamente; pois 
14 o substrato e essencia, isto e, se 6 concebida com a forma que esta sobre ela e 
sendo completa, ela € essencia iluminada. 

Devemos, porem, investigar se a materia inteliglvel e perpfitua de modo 
semelhante a como alguem investigaria se tambem as id£ias o sao: elas sao geradas 
porque tem um principio, mas sao ingenitas porque nao t§m um principio no 

teiu t . . re de algo outro, nao como os seres que devem sempre, como o 

cosmos, mas como os que existem sempre, como o cosmos de la. Pois tambem la 
existe sempre a alteridade, que produz a materia: pois ela e o principio da materia 
e tambem o primeiro movimento; por isso, este tambem era chamado alteridade, 
porque nasceram juntos movimento e alteridade 26 ; e tanto o movimento quanto a 
alteridade que procedem do primeiro sao algo indefinido, dele necessitando para 
definirem-se; e se definem quando se voltam para ele; antes, porem, a materia, isto 
e, o outro 27 , 6 algo indefinido e ainda nao bom, mas desalumiado dele. Pois, se dele 


24 Os estoicos. 

25 Da inteligiveL 

26 Cito duas observances importantes de Igal (1992, voL L p. 418, nofcas 27-28); primeiro, a respeito 
da alteridade: "O leitor deve tomar cuidado paxa nao confundir esta alteridade (que £ alteridade em 
rela^ao ao Uno-Bem) com qualquer outro tipo de alteridade, sobretudo com a que e genero do Ser 
(que e alteridade dos mteligiveis entre si)* A alteridade constitutiva da materia inteliglvel nao e 
outra que a 'Diada' indefinida* Em Plotmo ha muitas classes de alteridade". Em seguida, sobre o 
movimento: "De novo, tome cuidado o leitor para nao confundir este 'primeiro movimento' (= 
distanriamento do Uno-Bem) com o Movimento como genero do Ser, que e atividade da 
Inteligencia plenamente constitmda". 

27 A alteridade* Traduzo a licao dos manuscritos (to heteron), ccmfonne a apreseniam Hairy e 
Sdhwyzer, sem a emenda proposta por Bury e por eles aceita (katho heteron)} Narbonne (1993, p* 323) 
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provem a luz, quem recebe a luz, antes de a ter recebido, jamais tem luz, mas a tern 
como algo distinto, se de fato a luz provem de outro. Com isso, sobre a materia nos 
inteliglveis, mais do que convinha foi despido. 

6. Sobre o recepticulo de corpos, diga-se o seguinte 28 : deve existir algo 
subfacente aos corpos que seja diferente deles, e a transformagao dos elementos 
uns em outros o demonstra. Pois a corrupgao do que se transforma nao e total; se 
nao, havera uma essencia que € aniquilada no nao-ente; nem, ao contrario, o que e 
engendrado passa do nao-ente absoluto ao ente, mas hi a transformagao de uma 
forma a paxtir de outra. Mas permanece aquele que recebeu a forma do que foi 
engendrado e abandonou a outra. A corrupgao, com efeito, mostra isso de mode 
generico: pois e a corrupgao de um composto; se 6 assim, cada coisa e composta de 
materia e forma. E a indugao o atesta, mostrando que o que e corrompido e o 
composto; e a analise tambem: por exemplo, se o vaso passa a ouro, e o ouro a 
agua, tambem a agua, ao corromper-se, demanda algo analogo. E e necessario que 
os elementos sejam ou forma, ou materia primeira, ou compostos de materia e 
forma. No entanto, forma nao e possivel serem: pois como, sem materia, seriam 
constituidos de massa e de magnitude? Tampouco seriam a materia primeira: pois 


apresenta um suinario da discussao e motives contra a emenda de Bury; em poucas palavras, nao e 
preriso alterar o texto unanime dos manuscritos se se entende o kcri entre hyle e to heteron como 
epexegetico* 

28 Exposi<;ao baseada na doutrina aristotelica da materia; cf* Axistdfceles, Fisica I 6-9, Sobre a Gerardo e 
a Corrupgao H1-5, Metafisica A1-2* 
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eles se corrompem. Portanto, sao compostos de materia e forma. Forma segundo a 
qualidade e o formato, e materia segundo o substrato, que £ indefinido porque nao 
6 forma 29 . 


7. Empedocles, ao considerar os elementos como materia, tern como prova 
contraria a corrupgao deles 30 . Anaxagoras, ao fazer da mescla materia dizendo que 
ela nao tem aptidao para todas as coisas, mas tern todas as coisas em ato, suprime o 
intelecto que ele introduz porque nao o faz doador do formato e da forma nem 

ail:.; >ji ct..eria, mas simultaneo 31 . Todavia, a simultaneidade e imposslvel. Pois, 

se a mescla participa do ser, o ente 6 anterior; mas, se isto e o ente, a mescla mais 
aquele 32 , sera necessario um outro, terceiro, sobre eles. Entao, se e preciso que o 
demiurgo seja anterior, por que e preciso que as formas estejam em partes 
pequenas na materia, e que entao o intelecto as disrima atraves de infindaveis 
agoes, se era possfvel que ele, visto estar a materia sem qualidade, estendesse a 
qualidade e o formato por toda ela? E como nao seria impossivel que o todo esteja 
no todo? 


29 Cf. Aristoteles, Sobre o Ceu HI 8.306b 17. 

30 Cf. Aristoteles, Sobre a Geragao e a Corrupgao, II 6; Empedocles, fr. 6 Diels. 

31 Cf. Anaxagoras, fr. B 1 e B 12; Aristoteles, Metafisica A 7, 988a 27, A 2.1069b 20-22; Fi'sica 14,187a 
22-23; Platao, Fedon 97 c-98 c. 

32 O intelecto. 
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Mas quem supos o ilimitado 33 que diga o que e isso. Se e ilimitado no 
sentido de ser intransporuvel, e evidente que algo desse tipo nao existe entre os 
entes, nem o ilimitado em si, nem um em outra natureza como atributo de um 
corpo: o ilimitado em si, porque mesmo uma parte dele seria necessariamente 
infinita, e um como atributo, porque aquilo de que 6 atributo nao seria por si 
mesmo ilimitado, nem simples, nem ainda materia 34 . 

Contudo nem mesmo os itomos terao a classificagao de materia, porque 
absolutamente nao existem: pois todo corpo e totalmente divisivel; e a 
continuidade e a umidade dos corpos, a impossibilidade de coisa alguma existir 
sem intelecto e alma, que e impossivel que seja composta de atomos, e a 
impossibilidade de fabricar a partir de atomos outra natureza alem dos atomos, 
visto que nenhum demiurgo faxia coisa alguma com uma materia descontinua, e 
mil outras coisas poderiam ser ditas, e o foram, contra essa hipdtese; por isso, e 
desnecessario perder tempo com esses problemas. 

8. Entao, que materia e essa, chamada una e conttnua e sem qualidade? Que 
ela nao e corpo, se e de fato sem qualidade, esta claro; do contrario, tera qualidade. 
Mas, como dizemos que ela e materia de todos os sensiveis, e nao materia de 
alguns e forma em rela^ao a outros - como a argila 6 materia para o ceramista, mas 


33 Como materia; cf. Anaximandro, fr. B1 Diels. 

34 a. Aristoteles, Ftsica m 5.204a 8-12; 7. 207b 28-29. 
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nao e materia simplesmente entao, como dizemos que ela nao e materia nessa 
acepgao, mas em relagao as todas as coisas / nao poderiamos atribuir a ela, por sua 
prdpria natureza, nenhuma das determinagoes que sao vistas nos seres sensiveis. 
Se e mesmo assim, alem das outras qualidades, como cores, calor e frio, nao lhe 
atribuiriamos nem leveza, nem peso, nem densidade, nem rarefatibilidade, mas 
nem mesmo uma figura 35 . Portanto, nem magnitude: pois uma coisa 6 ser uma 
magnitude, outra ser dotado de magnitude; uma, ser uma figura, outra, ser 
configurado. Todavia, ela nao deve ser algo composto, mas algo simples e uno por 
su; . i 'ureza: pois assim ela sera deserta de todas as coisas. E o doador de 

seii formato lhe dara um formato que e diferente dela mesma, e magnitude e todas 
as determinagoes oriundas dos entes com que a presenteia, por assim dizer; se nao, 
ele serd escravizado pela magnitude dela e nao a fara do tamanho que ele deseja, 
mas daquele que a materia quer: e uma ficgao que a vontade do doador 
acompanhe a magnitude da materia. Ademais, se o produtor e anterior a materia, a 
materia sera exatamente tat qual o produtor deseja, e ductllima para tudo; e 
tambem para a magnitude, por conseguinte. E se tiver magnitude, 6 necessario ter 
tambem figura: assim seria ainda mais intratavel. 

Portanto, a forma vai sobre ela, sobrepondo todas as coisas a ela; m as a 
forma possui tudo, tanto a magnitude como tudo quanto esteja com a razao e seja 
causado por ela. Por isso, em cada um dos generos, com a forma tambem esta 


35 Schema. 



411 


determinada a quantidade; porque uma 6 a do homem, outra a do passaro e outra 
a de tal passaro. E mais espantoso impor a materia a quantidade como algo 
diferente dela do que acrescentar uma qualidade a ela? A qualidade e razao e a 
quantidade tambem nao o deixa de ser, pois 6 forma, medida e raimero. 

9. Como, entao, alguem podera conceber algo dentre os entes que nao 
possua magnitude? Ora, e tudo aquilo que nao 6 identic o & quantidade; pois 
certamente o ente e a quantidade nao sao identicos. E muitas outras coisas sao 
diferentes da quantidade. De modo geral, toda natureza incorporea deve ser 
considerada sem qualidade: e tambem materia 6 incorpdrea. Porque mesmo a 
quantidade nao e um quanto, mas este e aquilo que partidpa daquela. Dessa 
maneira, § evidente tambem a partir disso que a quantidade 6 uma forma. Assim 
como, pois, uma coisa se tomou branca pela presen^a da brancura, mas aquilo que 
fez a cor branca no vivente e tambem as demais cores variegadas nao era uma cor 
variegada, porem, se queres, uma razao variegada, assim tambem aquilo que faz 
uma coisa ser de determinado tamanho nao e desse determinado tamanho, mas 
aquilo que faz dela algo de um certo tamanho e o tamanho, isto 6, a razao 36 . 


36 O logos, ou prinopio forma tivo, e aquilo que determine o tamanho proprio a cada ente, nao a 
magnitude em si, que e uma forma infceligfveL 
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Entao, o tamanho, advindo, desdobra a materia em magnitude? De modo 
algum: pois ela tambem nao estava concentrada em uma pequeneza; contudo, da- 
lhe a magnitude que antes nao havia, bem como a qualidade que antes nao havia. 

10. Entao, que inteligirei como imagnitude na materia? E que inteligiras 
como sem qualidade, de qualquer modo? E qual 6 essa intelecgao e essa intuigao do 
pensamento 37 ? E uma indeterminagao: pois, se o semelhante pelo semelhante, 
tambem o indeterminado pelo indeterminado 38 . Ora, o discurso sobre o 
indeterminado poderia chegar a ser determinado, mas a intuigao a ele langada e 
indeterminada. Contudo, se cada coisa e conhecida atraves da razao e da 
intelecgao, e neste caso a razao diz o que de fato diz sobre a materia, por6m a que 
deseja ser intelecgao nao 6 intelecgao, mas um tipo de inintelecgao, com mais 
propriedade a representagao® da materia seria bastarda e nao legitima, sendo 
composta de um elemento nao verdadeiro e de uma reflexao que se da com o outro 
elemento 40 . E talvez, olhando para isso, Platao tenha dito que ela 6 apreensivel por 
uma "reflexao bastarda" 41 . 


37 Evwotz ies Gummas, 

38 Subentenda-se "e inteligido", y/ e conJhecido", 

39 Phantasm. 

40 A represen tagao da materia e ilegitima porque e fundada em uma intelecgao nao verdadeira - 
pois o objeto de toda intelecgao e intuigao inteiectuai e a forma on a essenda^ mas a materia e 
completamenfce despxovida de forma - e em uma reflexao acerca dessa intelecgao nao verdadeira. 

41 Platao, Timeu 52 b 2. 
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Entao, qual e a indeterminagao da alma? Seria uma inintelecgao total, na 
acepgao de uma ausencia? Nao, o indeterminado consiste em alguma afirmagao e e 
como a escuridao para o olho, que 6 materia invisivel de toda cor, e assim, entao, 
tambem a alma, abstraindo todas as determinagoes que estao como luz sobre os 
sensiveis, sem mais poder determinar o resta, assemelha-se a visao na escuridao 
tomando-se de algum modo identica dquilo que, por assim dizer, ela ve. 

Entao ela ve? Na verdade, assim, ve como uma nao-figura, como uma 
incoloragao, como uma desiluminagao e, ainda, como algo que nao possui 
magnitude; se nao, ja a estard informando. Entao, nao e a mesma experiencia que 
cerca a alma quando ela nada intelige? Nao, nao: quando nada intelige, nada diz, 
ou melhor, nada experimenta; mas quando intelige a materia, experimenta dessa 
maneira uma afecgao que e como que uma impressao do amorfo; pois, mesmo 
quando intelige as coisas que possuem formato e magnitude, as intelige como 
compostas: como, pois, dotadas de cor e de qualidade em geral. Intelige, portanto, 
o todo e os dois elementos em conjunto; e e nitida a intelecgao ou a sensagao das 
coisas sobrejacentes, mas e turva a do substrato, que e amorfo: pois ele nao 6 
forma. Entao, aquilo que a alma apreende no todo e no composto junto com as 
determinagoes sobrejacentes, isso que a razao abandona depois que a alma as 
analisou e separou, isso 6 o que ela intelige turvadamente como turvo e 
obscuramente como obscuro e o intelige nao inteligindo. E, uma vez que nem a 
materia mesma permaneceu amorfa, mas esta formatada nas coisas^ a prdpria alma 
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lan ra imediatamente a forma das coisas sobre ela, aflita com o indeterminado, 
como que por medo de estar fora dos entes e nao suportando situar-se 
demoradamente no nao-ente. 

11. E por que hi necessidade de outra coisa para a constituigao dos corpos, 
alem da magnitude e das qualidades todas? Ora, ha necessidade daquilo que vai 
receber todas as coisas. 

■c massa, entao 42 ; se ha massa / ha magnitude, certamente. Mas se nao 
possui magnitude, sequer tera onde receber 43 . Entretanto, sendo sem magnitude, 
em que contribuiria, se nao contribui para a forma, nem para a qualidade, nem 
para a dimensao nem a magnitude, que de fato, onde quer que estejam, parecem 
proceder da materia para os corpos 44 ? E, em geral, assim como ha entre os entes 
agoes, produgoes, tempos e movimentos que nao possuem em si mesmos a 
sustentagao da materia, do mesmo modo nao e necessario que os corpos primarios 
possuam materia, mas que seja cada um deles inteixamente o que e, sendo mais 
variegados quando possuem uma constituigao que se deve a mesda de mais 
formas: de modo que essa imagnitude da materia e um nome vazio 45 . 

Primeiro: nao e necessario que o recepticulo de alguma coisa seja uma 
massa, a nao ser que a magnitude ja esteja presente nele; porque tambem a alma, 

42 Este paragxafo e a objecao de um interlocutor ficdcio. 

43 Esta objegao sera respondida em II. 4. [12] 11.13-43. 

44 A resposta desta este em II. 4. [12] 12,1-13. 

45 E a desta, em EE. 4. [12] 12.13-23. 
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recebendo todas as coisas, as tem todas juntas; porem, se a magnitude fosse um 
atributo da alma,, ela teria cada coisa em sua magnitude 46 . Mas a materia, por isso, 
toma dimensionalmente as coisas que recebe, porque e receptiva de dimensao; e 
assim tambem os viventes e as plantas, com seu aumento de magnitude, adquirem 
a qualidade paralelamente a quantidade, e se uma se contrair, contrair-se-ia a 
outra. Todavia, se, porque preexiste em tais seres alguma magnitude subjacente ao 
princlpio formador, exiges magnitude tambem na materia, nao estas certo; pois 
nao se trata aqui da materia sem mais, mas da materia desta coisa; a materia sen 
mais, no entanto, precisa receber ate a magnitude de outro. Portanto, ela nao deve 
ser a massa que ira receber a forma, mas deve receber uma outra qualidade ao 
mesmo tempo em que se toma massa. E ela deve ter aparencia 47 de massa, porque 
sua aptidao para isso e, por assim dizer, primordial, mas ela € massa vazia. Dai 
terem alguns dito que a materia e o mesmo que o vazio 48 . Entretanto, digo 
aparencia de massa porque mesmo a alma, uma vez que nada pode determinar 
quando Iida com a materia, derrama a si mesma na indeterminagao, porque nao a 
circunscreve nem € capaz de ir a um ponto: pois determina 49 . Por isso nao 
devemos dizer que ela separadamente seja grande nem, ao contrario, pequerta, mas 


46 A alma confcem as formas de todas as coisas; se ela tivesse a magnitude como atributo, conteria 
cada coisa estendida em sua magnitude, o que seria absurdo. 

47 Phantasma. 

46 Aristoteles (Fisica IV 7. 214a 13-14) diz que aqueles que ideniificam o lugar com o vazio sao os 
mesmos - e estes parecem ser Platao e certos platomcos, 

49 Isto e: se nao fosse assim, a alma ja estaxia determinando o mdeterminado* 
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"grande e pequena"® 0 ; assim, ela e massa e, assim, 6 sem magnitude/ porque e 
materia da massa e como que percorre a massa quando esta se contrai do grande 
para o pequeno ou do pequeno para o grande; e sua indeterminagao € ser uma tal 
massa, um receptaculo de magnitude nela 51 ; no entanto, na imaginagao ela § 
daquele modo 52 . Pois, dentre todas as outras coisas sem magnitude, todas as que 
sao ■> estao, cada uma delas, determinadas; assim, de modo algum e 

pertinente a nogao de massa; mas a materia, visto ser sem magnitude e ainda nao 
estavel por si mesma, sendo carregada para ca e la para toda forma e sendo 
completamente ductil, torna-se miiltipla por sua tend§ncia para e sua conversao 
em todas as coisas, e obtem desse modo a natureza de massa. 


12. Contribui, portanto, maximamente para os corpos. Pois as formas dos 
corpos estao nas magnitudes; no entanto, elas nao poderiam originar-se na 
magnitude, mas naquilo que e dotado de magnitude; pois, caso se originassem na 
magnitude e nao na materia, seriam igualmente sem magnitude e sem 
substancialidade 53 ou seriam razoes isoladas - mas estas estao na alma - e nao 
seriam corpos. E preciso, entao, que aqui a multiplicidade de formas esteja em algo 


“ £gai (1992, vo L i, p. 428, n. 55): "Flotino trata de corrigir Aristoteles, one interpretava a formula 'o 
grande e o pequeno', com a qual Platao designava o principio ilimitado, no sentido de um prindpio 
duplo: dois ilimitados , o grande e o pequeno {Aristoteles, Fisica 203a 15-16 cf. 206b 27-29). Fiotino o 
corrige: £ um s6 ilimitado, o 'grandepequeno'". 

51 Como insiste Fiotino, a materia nao possui por si mesma magnitude; portanto, enbenda-se aqui 
que a materia e um receptaculo da magnitude nela presente, porem provinda de outrem. 

52 Ou seja, dotada de magnitude e massa inerentes * 

53 Anypostata (sing.: anypostatos). 
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uno; e £ isso que possui magnitude: mas isso £ diferente da magnitude. Pois, 
mesmo agora, tudo quanto se mistura chega a uma identidade por ter materia e 
nao necessita de algo outro em que estar porque cada um dos constituintes 
misturados chega trazendo sua propria materia. Todavia, e preciso tambem uma 
especie de algo uno que ira recebe-Ias, seja vaso, seja espago; o espago, porem, £ 
posterior a materia e aos corpos, de modo que os corpos necessitariam antes de 
materia. 

Tampouco, porque as produgoes e as agoes sao imateriais, por isso tambem 
o sao os corpos; pois os corpos sao compostos, mas as agoes nao. E a materia 
fomece o substrate aos agentes, quando agem, permanecendo neles, ela nao da a si 
mesma 4 agao; pois nem £ isso que buscam os agentes. Ademais, uma agao nao se 
transforma em outra para que haja materia nelas, mas e o agente quern muda de 
uma agao para outra: assim ele £ materia para as agoes. Portanto, a materia e uma 
necessidade tanto para a qualidade quanto para a magnitude: e por conseqiiencia 
tambem para os corpos; e nao £ um nome vazio, mas um substrate, ainda que seja 
invislvel e ainda que seja sem magnitude. Caso contrario, diremos que as 
qualidades e a magnitude nao existem pelo mesmo argumento; pois se poderia 
dizer que cada uma dessas coisas nao £ nada, se tomadas em si mesmas. Agora, se 
essas coisas existem, ainda que cada uma exista turvadamente, com muito mais 
razao existiria a materia, mesmo que nao exista nitidamente por nao ser 
apreenslvel pelos sentidos: nao o £ para os olhos, porque £ incolor: nem para o 
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ouvido, porque nao e som: nem e sabor, por isso nem o e para as narinas nem para 
a lingua. E para o tato, entao? Nao, ora, porque tambem nao 6 corpo: pois o tato e 
pertinente a urn corpo, porque e tato do denso ou do ralo, suave ou aspero, limido 
ou arido; mas nada disso esta na materia: estao, sim, em urn racioclnio nao oriundo 
do intelecto, mas que raciocina vaziamente: por isso tambem e bastardo, como se 
disse 54 . Entretanto, nem mesmo corporeidade ha na materia 55 ; se a corporeidade 6 
uma razao, e diferente dela; ela 6 entao outra coisa; se, porem, ja e producente e 
este como que fundida a materia, esta seria evidentemente um corpo e nao apenas 
materia. 

13. Mas se o substrato e uma certa qualidade, uma qualidade comum que 
esta em todos os elementos, primeiro devemos dizer que qualidade e essa. Em 
seguida, como uma qualidade sera substrato? Como algo qualificado sera 
contemplado em uma coisa sem magnitude, se ele nao possui nem materia nem 
magnitude? Atem disso, se a qualidade e determinada, como sera materia? Se, 
porem, e algo indefinido, nao € qualidade, mas o substrato e a materia procurada. 

Entao, que a impede de ser sem qualidade por nao participar, por sua 
prdpria natureza, de nenhuma das demais qualidades, mas que por isso mesmo, 
por nao participar de nenhuma, seja qualificada possuindo totalmente certa 


* ;L4112J10. II. 

55 Plotino trata do conceito de corporeidade em II. 7 [37] 3. 



419 


especificidade 56 e diferindo das outras qualidades como uma especie de privagao 
daquelas? Pois mesmo aquilo que e privado e qualificado: por exemplo, o cego. 
Entao, se ha nela a privagao daquelas, como nao 6 qualificada? E se ha nela 
privagao total, 6 ainda mais, se de fato a privagao e alguma qualificagao. 

Quem diz tais coisas faz o que, senao tomar todas as coisas em coisas 
qualificadas e em qualidades? Dessa forma, a quantidade tambem seria uma 
qualidade, e tambem a essencia. Mas se algo e qualificado, 6 que se Ihe adiciona 
uma qualidade. E ridiculo tomar qualificado Aquilo que 6 diferente do que e 
qualificado e que nao e qualificado. E se, por ser outra, 6 qualificada, se e a 
alteridade em si, nem mesmo assim ser& qualificada: pois nem a qualidade e 
qualificada; entretanto, se e apenas diferente, nao o sera por si mesma, mas pela 
alteridade sera diferente e pela identidade sera identica. Na verdade, a privagao 
nao e qualidade nem qualificada, mas deserta de qualidade ou de outra 
determinagao, assim como a insonoridade nao € qualidade do som nem de 
qualquer outra coisa: pois a privagao e negagao, enquanto a qualificagao estt em 
uma afirmagao. E a especificidade da materia nao e um formato: pois se deve a nao 
ser ela qualificada nem possuir forma alguma; € de fato absurdo dizer que ela 6 
qualificada por nao ser qualificada, e e como se ela, porque e sem magnitude, por 
isso mesmo tivesse magnitude. Portanto, sua especificidade 6 nao ser algo outro 
que aquilo precisamente que ela e, e sua especificidade nao Ihe e adicionada, mas 


56 Idiotes. 
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esta antes na sua relagao com as outras coisas, porque e outra que elas. E as outras 
coisas nao sao apenas outras, mas cada uma 6 ainda algo como uma forma, ao 
passo que a materia poderia apropriadamente ser chamada apenas "outra": e 
talvez "outras", para que, por "outra", nao a determines singularmente, mas, por 
"outras", indiques sua indeterminagao 57 . 

14. Mas e preciso investigar isto: se a materia e privagao ou se a privagao 
acontece nela. Bern, a tese que afirma que pelo substrato ambas sao uma coisa s6, 
mas o r-~r definigao 58 , seria justa se nos ensinasse tambem qual nogao de cada 
uma 6 preciso apresentar, uma da materia que a defina sem atribuir-lhe nada da 
privagao, e outra da privagao que proceda da mesma maneira. Pois, ou nenhuma 
esta em nenhuma, ou ambas em ambas, ou apenas uma delas na outra, seja qual 
for 59 . Entao, se uma e outra estao separadas e nenhuma delas requer a outra, ambas 
serao duas e a materia sera diferente da privagao, mesmo que a privagao seja um 
atributo da materia. Mas uma nao deve ser vista nem mesmo em potencia na 
definigao da outra. 


57 Nesta impressionante passagem, Plotino sugere que chamemos a materia nao apenas "outra", 
pois esse singular ja e alguma determinagao, mas sim "outras", no plural, deixando clara sua 
absoluta indeterm inagao qualitativa e quantitativa. 

58 Cf. Aristoteles, Ftsica 17.190a 15-16; 9.192a £4. 

59 Isto 6: a) ou a materia entra na definigao da privagao e a privagao nao entra na da materia; b) ou a 
da materia entra na definigao da privagao e a privagao, na da materia; c) ou apenas uma delas, seja 
qual for, entra na definigao da outra. 
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Se forem como o nariz chato e o chato 60 , mesmo assim cada uma sera dupla 
e elas serao duas. Se forem como o fogo e o calor, visto que o calor estd no fogo, 
mas o fogo nao estd incluido no calor, e assim a materia sera privagao do mesmo 
modo que o fogo 6 quente, a privagao sera uma especie de forma da materia, mas o 
substrato sera outra coisa, que deve ser a materia. E nem assim serao algo uno. 

Entao, sao elas algo uno pelo substrato e duas pela definigao deste modo: 
porque a privagao assinala nao que algo esta presente, mas que nao esta presente, 
sendo a privagao como que uma negagao dos entes? Como se alguem dissesse que 
algo nao 6, pois a negagao nao adiciona, mas diz que isso nao 6: e assim ela seria 
privagao no sentido de nao ser. Se, entao, e nao ente porque nao e o ente, mas e 
algo porque e outra coisa, duas serao as definigoes, uma que tange ao substrato e 
outra que mostra a relagao da privagao com as demais coisas. Ou a definigao da 
materia mostraria sua relagao com as demais coisas, e a do substrato, a dele com as 
demais coisas, ao passo que a da privagao, se mostrar a indeterminagao da materia, 
talvez ela tenha contato com parte da materia 61 ; salvo que em ambos os casos elas 
serao uma coisa pelo substrato, mas duas pela definigao. 


^ O nariz chato (mis sime) e o achatado (to simon), como exempio das realidades que encerram uma 
dualidade (as sydeduasmina) - realidades cuja definigao exige a consideragao da materia ou do 
sujeito, porque o nariz chato nao e o chato simplesmente, mas o chato no nariz - sao bem 
conhecidos a partir de Aristoteles (Metafisica Z 5. 1030b 30-31). E possivel que-a origerrr desse 
exempio seja um verso de Xendfanes (fr. 16S Diels). 

61 Isto e: a definigao de privagao coincidira em parte com a de materia. 
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Contudo, se, por ser idSntica ao indeterminado, por ser id€ntica ao ilimitado 
e por ser id^ntica ao sem qualidade, a privagao e id£ntica k materia, como ainda 
sao duas as definigoes 62 ? 

15. Novamente, entao, e preciso investigar se o ilimitado e o indeterminado 
ocorrem como atributo em outra natureza, como sao atributos e se a privagao e 
atributo. Se, com efeito, todas as coisas que sao numeros e razoes sao exteriores a 
ilimitabilidade - pois sao determinagoes e ordenamentos e o ordenado prov£m 
deles para as outras coisas, e quem as ordena nao 6 o ordenado nem seu 
ordenamento, mas o ordenado 6 diferente do ordenador, e quem ordena sao o 
Iimite, a determinagao e a razao 6 necessario que o ordenado e o determinado 
sejam o ilimitado. E a materia e ordenada, bem como todas as coisas que nao sao 
materia porque participant da materia ou possuem razao de materia; logo, e 
necessario que a materia seja o ilimitado, mas nao como atributo e porque o 
ilimitado nela ocorre como atributo. Pois, em primeiro lugar, o que e atributo em 
algo deve ser uma razao; e o ilimitado nao e razao; e depots, em que ser o ilimitado 
sera atributo? No Iimite e no limitado. Entretanto, a materia nao e algo Iimitado 
nem Iimite. Mas o ilimitado, advindo ao limitado, destruira sua natureza; portanto, 
o ilimitado nao 6 um atributo da materia: logo, ela mesma e o ilimitado. Pois nos 
inteligiveis a materia e o indefinido e seria gerada pela ilimitabilidade do uno ou 


62 Esta e a resposta de Plotino, apresentada consistentemente no proximo capitulo. 
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por sua potencia ou por sua etemidade, nao porque ha nele ilimitabilidade, mas 
porque e seu produtor. 

Entao, como o ilimitado estd e aqui? Na verdade, o ilimitado tambem e 
duplo. E em que diferem? Como arquetipo e imagem. Entao, este e menos 
ilimitado? Nao, § mais: pois quanto mais 6 uma imagem que fugiu do ser e do 
verdadeiro, mais ilimitado e. De fato, a ilimitabilidade no menos determinado 6 
maior: pois o menos no bom 6 mais no mau. Entao, o ilimitado de la, sendo mais 
ente, e ilimitado como imagem, mas o daqui, sendo tanto menos ente quanto mais 
fugiu do ser e do verdadeiro e submergiu na natureza de imagem, e mais 
verdadeiramente ilimitado. 

Entao, sao o mesmo o ilimitado e o ser do ilimitado 63 ? Sim, onde ha razao e 
materia, um e diferente do outro, mas onde ha apenas materia, deve-se dizer ou 
que sao identic os, ou que, e isto e melhor, neste caso nao existe em absoluto o ser 
do ilimitado: porque sera uma razao, que nao existe no ilimitado, a fim de que seja 
ilimitado. Em conseqii§ncia, deve-se dizer que a materia § ilimitada por si mesma 
devido a sua oposi^ao h razao. Pois bem, assim como a razao e razao sem ser algo 
outro, do mesmo modo deve-se dizer que a materia, opondo-se a razao devido a 
sua ilimitabilidade, e ilimitada sem ser algo outro 64 . 


" Arisioieles, Fisica jlu o. zu4a 25 . 

M Cf. Aiisttiteles, Metafisica 13* 1054b 15ss. 
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16. Entao, ela 6 id£ntica a alteridade? Nao, mas k fragao da alteridade que se 
op5e aqueles que sao proprlamente entes®, que sao precisamente razoes. Por isso, 
embora nao seja ente, sendo assim alguma coisa, se identifica k privagao, se a 
privagao e a oposigao aos entes fundados na razao. Entao a privagao perecerd com 
o advento daquilo de que e privagao? De modo algum: pois o receptdculo de um 
estado 66 nao e estado, mas uma privagao, e o do Iimite nao d o limitado nem o 
.mute, mas o ilimitado e enquanto ilimitado. 

Como, entao, o Iimite, advindo, nao destruird a natureza do ilimitado em si, 
ainda mais se nao e ilimitado acidentalmente? Se fosse ilimitado 
quantitativamente, o aniquilaria; agora, nao e assim, mas, pelo contrario, o 
preserva em seu ser 67 ; pois o que o ilimitado e por natureza, o Iimite o conduz ao 
ato e a perfeigao, como quando se semeia o nao semeado: e como' quando o 
feminino e semeado pelo masculino e nao se destroi o feminino, mas se feminiliza 
mais; isto e: toma-se mais aquilo que e. 

Entao, a materia tambem sera algo mau participando do bem? Nao, mas por 
isto: porque ela e carente dele®; pois nao o tinha. Com efeito, aquilo que carece de 
alguma coisa, mas tem outra, provavelmente seria um intermediary entre o bem e 
o mal, se equilibra de algum modo ambos lados; mas aquilo que nada tem por 

~ Cf. Platao, Sofista 258 e 2-3. 

« Hexis. 

67 Uma inversao curiosa, porem dificil de compreender: o advento do iimite nao destroi o iiiirmaao, 
mas, ao contrario, o Iimite preserva o ilimitado em seu ser; veja-se a artdlise de Narbonne / 1993, p. 

X/\ 4 f 4Jy| 

lTIi^VTT. 

68 Cf* Aristoteles, Fisica I9. 
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estar em penuria, ou antes por ser a penuria, deve necessariamente ser mau. Pois 
nao se trata da penuria de riqueza, mas penuria de sabedoria, e penuria de virtude, 
de beleza, de vigor, de formato, de forma, de qualidade. Entao, como nao 6 
disforme? E como nao e completamente feia? E como nao e completamente ma? 
Aquela materia de la e ente: pois o anterior a ela esta alem do ente. Aqui, o anterior 
a eia 6 o ente. Ela, certo, nao e ente, porque, alem de ser algo mau, e diferente do 


ente. 
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II. 5 [25] 

Sobre o que estd em potencia e o que estd em ato 

1. Diz-se que uma coxsa esta em potencia e outra em ato; e se diz tambem 
que ato 6 algo que ha nos entes 1 . E preciso examinar, entao, que e estar em potencia 
e que § estar em ato. Ato e estar em ato sao o mesmo? se algo esta em ato e tambem 
o ato, ou sao coisas diferentes e o que estd em ato nao £ necessariamente o ato? 
Bern, estd claro que o estar em potencia existe entre sensiveis; entretanto, deve-se 
examinar se existe tambem entre os inteligiveis. Nao, la existe apenas o estar em 
ato; e, se ha o estar em potencia, ele 6 sempre e somente em pot@ncia e, mesmo que 
exista sempre, jamais passaria a ato por nao ser compelido pelo tempo 2 . 

Deve-se, contudo, dizer primeiro o que e estar em potencia, se de fato nao se 
deve simplesmente falar de estar em potencia; pois e impossivel nao ser em 


1 Como sempre, os entes (fa onto) sao as formas, as coisas que existem realmente Ha uma 
dificuldade insoluvel na tradugao deste tratado: traduzimos a palavra energeia frequentemente por 
"atividade"; neste tratado, no entanto, somos forgados a optar por "ato", por oposigao a "potencia". 
Contudo, £ preciso ter em mente que, para Plotino, existencia, essencia e ser implicam 
ftmdamentalmente estar em atividade; dessa forma, as coisas que realmente existem, existem 
sempre em ato, isto e, estao sempre exercendo sua atividade, e sao elas mesmas atos/atividades (cf* 
introdugao, IV. 1- a). 

2 a) d Aristbteles, Categorias 10* 13a 30-1) 

b) Texto "nondum sanatus", de acordo com Henry e Schwyzer. Todavia, sigo sua proposta de 
tradugao, tomando exeirgesthai como "ser pressionado", "ser compelido". No dominio inteligjfvel 
nao hd atualizagao do que esta em potencia, porque o tempo, causador-correlato da mudanga, nao 
existindo no inteligivel, nao forga mudanga alguma nesse dornmio; 1£, todas as coisas sao o que sao 
etemamente (cf. m. 7 [45] 4r6). Dessa forma, fcem-se um sentido satisfatorio, em minha opiniao. As 
corregoes propostas, embora eu so conhega as corregoes e nao as justificativa& de tais corregdes, nao 
me parecem convincentes. Narbonne (1998, p. 40, n. 6) apresenta um resumo atualizado das 
corregoes e adota, por sua vez, uma ligao diferente. 
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pot&ncia alguma coisa. Por exemplo, o bronze & em pot&ncia est&tua 3 ; pois, se nada 
surgisse dele nem sobre ele, nem houvesse de ser nem aceitasse tomar-se nada 
alem do que era, seria o que era e s6. Mas o que era ele )& estava presente / e nao por 
vir. pois que outra coisa poderia ser al&m daquilo mesmo que estd presente? 
Portanto, nao estaria em pot&ncia. Assim, deve-se dizer que o que esta em 
pot&ncia, sendo ja outra coisa 4 , esta em pot&ncia por poder ser algo outro alem de 
si mesmo, quer permanega ap6s produzir esse algo, quer seja ele mesmo destruido 
ao doar-se esse algo que pode vir a ser; pois dizer que o bronze e estatua em 
potencia tem sentido diferente de dizer que, em pot&ncia, a agua e bronze 5 eoai, 
fogo. 

Entao, uma vez que o que esta em potencia e tal, poder-se-ia dizer que e 
tambem potencia em relagao ao que sera, por exemplo, que o bronze e potencia da 
estatua? Bern, se a potencia for tomada em sentido produtivo, de modo algum: 
pois nao se poderia dizer que a potencia, tomada em sentido produtivo, esta em 
pot&ncia. No entanto, se o que esta em pot&ncia nao se diz apenas em relagao ao 
que esta em ato, mas tambem ao ato, poderia haver tambem uma potencia em 
pot&ncia 6 . Mas e melhor e mais claro falar do estar em pot&ncia em relagao ao estar 
em ato, e da potencia em relagao ao ato. Pois o que esta em pot&ncia e tal como um 


- Aristoteles, Ftsica JH1.201a 30- 

4 Sendo jd outra coisa em ato, evidentemente; o adverbio ede. ("ja") tem com muita frequencia o 
sentido de "em ato", em Plotino. 

5 CP Platao Timeu 59 c. 

6 Primeira men^ao da disttn^ao entre potencia produtiva e potencia passiva: o bronze e estatua em 
potencia porque pode tomar-se estdtua pela a^ao de um sujeito que possui a potencia (ou o poder) 
de moldd-io de determinada maneira. 
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substrata para afeegoes, formatos e formas que M de receber e recebe por natureza; 
na verdade, ate mesmo se esforgam para ir a eles 7 , as vezes para o que e melhor, 
vezes para o que 6 pior do que elas e prejudicial a elas, que sao, cada uma delas, 
tambem algo outro em ato. 

2. Sobre a materia, & preciso examinar se ela, sendo algo diferente em ato, 
esta em potencia em relagao as coisas que sao informadas, ou se ela nada 6 em ato 
e, de modo geral, se as demais coisas que sao ditas em potencia, recebendo uma 
forma e permanecendo elas mesmas, passam ao ato, ou se o estar em ato sera dito 
em relagao a estatua, contrapondo-se somente a estetua em ato & estatua em 
potencia, mas sem que o que £ em ato seja predicado daquilo segundo o qual se 
dizia que a "estatua e em potencia". Se, pois, e assim, o que esta em potencia nao 
passa a estar em ato, mas, a partir daquilo que estava em potencia antra, originou- 
se depois o que esta em ato. Com efeito, o ente em ato e o composto, nao a materia, 
e a forma 6 o que este sobre ela. E isso acontece, de fato, se surge uma essencia 
diferente, por exemplo, do bronze uma estdtua; porque a estatua, como composto, 
e outra essencia. No caso dos seres que nao permanecem em absolute, e evidente 
que o que e em potencia estava completamente diferente. 

Todavia, quando o gramatico em potencia se toma gramatico em ato, como, 
aqui, o que estd em potencia nao e o mesmo que o que e em ato? Pois § o mesmo 


7 Aquilo que esta em potencia se esforga para receber as afeegoes, os formatos sensiveis e as formas. 
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Sdcrates que £ sabio em potencia e em ato. Entao, tamb£m o inculto £ culto? Pois 
era culto em potencia. Nao, o ignorante e culto por acidente. Pois nao era enquanto 
ignorante que ele era culto em potencia, mas acontecia a ele ser ignorante 
acidentalmente, ao passo que quem era culto em potencia era a alma por si mesma 
pelo fato de possuir precisamente a aptidao pela qual £ culta de fato®. Entao, 
preserva ainda o que era em potencia, sendo gramatico em potencia quando £ 
gram&tico 8 9 ? Ora, nada impede que tamb£m seja de outro modo: Id era apenas em 
potencia, aqui a potencia possui sua forma. Entao, se o que esta em potencia £ o 
substrato e o que esta em ato 6 o composto, a estatua, poderia ser denominada a 
forma sobre o bronze? Ora, nao £ absurdo dizer que o formato e a forma sao o ato, 
segundo o qual a estatua esta em ato e nao apenas em potencia, nao ato 
simplesmente, mas ato desta coisa determinada; pois talvez denominassemos ato 
com maior precisao um outro, o que £ contraposto a potencia que conduz ao ato 10 . 
Porque o que esta em potencia recebe de outro o ser em ato, ao passo que, para a 
potencia, o ato £ aquilo de que ela £ capaz por si mesma; por exemplo, uma 
disposigao e o ato de acordo com ela denominado, a coragem e o ser corajoso. Isso 
e, portanto, assim. 


8 "De fato" traduz kai e deve ser entendido como "em ato"; sobre esse sentido de kai, veja-se J. D. 
Denniston, The Greek Particles, Oxford, 1954, p. 317 (cf. Narbonne, 1998, p. 47, n. 36). 

9 Quando ja e gramatico em ato, entenda-se. 

10 Plotino formula aqui uma preciosa distincao conceitual entre o ato que £ forma (e que 
corresponds a potencia passiva, a mera potencialidade) e o ato que e atividade de uma potencia 
afciva, uma potencia-poder. 
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3. Por que predissemos isso, agora devemos dizer: para sabermos como ora 
se pode falar do que 4 em ato nos inteligiveis, e se eles sao em ato apenas ou cada 
um deles 4 um ato, e se a totalidade 4 um ato, e se o que 4 em potencia existe 
tamb4ml4. 

Se la nao existe sequer a materia em que esteja o esta em potencia, nem 
algum dos de 14 est4 para ser o que nao e ja, nem algo mais que, seja 
transformando-se em outro, seja permanecendo diferente, engendre, ou, 
deslocando-se de si mesmo, de existencia a outro em vez de si -, nao haveria 14 
aquilo em que o que est4 em potencia se encontra, j4 que sao seres que possuem a 
etemidade, nao o tempo. Mas, se alguem perguntar aqueles que situam a materia 
tambem la, nos inteligiveis, se nao h4 tambem 14 o que e em potencia em vista da 
materia de 14 - pois, se a materia existe de outro modo, havera, mesmo assim, algo 
como uma materia, algo como uma forma e um composto -, que dirao? Ora, o que 
14 4 como uma materia 4 tambem uma forma, uma vez que a alma, mesmo sendo 
uma forma, seria materia em rela^ao a outra coisa. Entao, em relagao a ele, mesmo 
ela est4 em potencia? Qaro que nao: pois era a forma dela, e nao um a forma 
posterior, nem separada, senao no pensamento, forma que tem uma materia assim 
como o que e concebido duplo, embora ambos sejam uma s6 natureza; de modo 
semelhante, tamb4m Aristoteles diz que o quinto corpo 4 imaterial 11 . 


11 Narbonne (1998, p. 52, n. 61): "O quinto corpo (ao lado dos quatro corpos elementares do munao 
sublunar, que sao o fogo, a £gua, oarea terra), ao qual Aristdteles teria se referido nos di&logos 
hoje perdidos e que nos conhecemos, no De caelo , sob o nome de 'corpo primeiro 7 , e o 'efcer 7 (270b, 
20ss*)* Ora, Aristbteles nao escreve em parte alguma que esse corpo propriamente falando. 
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E sobre a alma, que diremos? Pois ela 6 o vivente em potencia, quando ainda 
nao o e, mas est3 em imin@ncia de ser, e e em potencia musical bem como tudo que 
ela pode tomai-se, mas nao 6 sempre: dessa maneira, o estar em potencia existe 
tamltem nos inteligiveis. Na verdade, a alma nao e essas coisas em potencia, mas a 
potencia delas. Como 6 o ser em ato 13? Ser3 como a estatua e o composto em ato, 
porque cada um recebeu sua forma? E porque cada um e uma forma e 6 
perfeitamente o que 6. O intelecto nao passa da potencia segundo a qual Ihe e 
p ,o ato de inteligir - pois seria preciso outro, anterior, que nao 

procedesse da potencia mas o todo esta nele. O. que esta em potencia quer ser 
.L^vado ato pela aproximagao de algo diferente, a fim de tomar-se algo em ato, e 
aquilo que tern ele mesmo, por si mesmo, seu ser assim sempre, isso seria o ato. 
Portanto, todas as coisas primarias sao atos: elas tem o que precisam ter por si 
mesmas e sempre; e a alma, a que nao esta na materia, mas no inteligivel, tambem 
e assim. E a que esta na materia 6 um outro ato: por exemplo, a vegetativa: um ato, 
pois tambem ela 6 o que e. 

Mas, se sao todos em ato e sao todos assim, sao todos atos 12 ? Como? Se, pois, 
belamente se diz que aquela natureza 6 rnsone 13 e vida e a melhor vida, os mais 


material, embora se deduza com efeito claramente da exposi^ao do De caelo I, 2-4, que esse corpo 
primeiro 'inengendrado, indestrutivel, isento de crescimento e de alteracao' (270a 13-14) e 
'imateriaT em relagao pelo menos as mudan^as substantial, quantitativa e qualitativa, apenas a 
mudan^a segundo o lugai, e portanto uma materia t6pica, podem Ihe ser atribuidas (Met, 1069b 
26)". 

n Mas, se todos os inteligiveis sao em ato alguma coisa e sao todos de uma determinada maneira, 
sao todos eles atos? 

13 Cf. Plaiao, Timeu 52 b 7, 
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belos atos estariam M. Sao todos em ato e atos, e todos sao vidas / e o hi gar 14 4 
lugar de vida, e principio e fonte da alma verdadeira e do intelecto 14 . 

4. Entao, todas as outras coisas que sao em potencia algo possuem o ser em 
ato algo outro, ja existente, que 4 dlto ser em potencia em rela^ao a algo outro; 
todavia, a respeito da materia, que se diz existir e dizemos ser em potencia todos 
os entes, como e possivel dizer que ela seja em ato algum dos entes? Pois ja nao 
seria em potencia todos os entes. Como, entao, seria algo em potencia, nao sendo 
nenhum dos entes? Ela nao seria nenhum desses entes que surgem sobre ela, mas 
nada a impede de ser outra coisa, visto que nao sao todos os entes que estao na 
materia. Porque nao 4 nenhuma das coisas que estao nela, e esses sao os entes, ela 
seria o nao-ente. Certo, imaginada algo informe, nao seria uma forma; portanto, 
nao seria computada entre aqueles, Ser4, tambem por isso, nao-ente. Em ambos os 
casos sendo nao-ente, ainda mais nao-ente sera. Se, entao, ela fugiu da natureza 
dos verdadeiramente entes, e nao pode alcangar nem mesmo os que falsamente se 
diz existir, pois ela nao 4 sequer uma imagem da razao, como eles sao, em qual tipo 
de ser seria ela apreendida? E se em nenh um ser, que seria ela em ato? 

5. Como, entao, falamos sobre ela? Como e ela materia dos entes? Ora, 
porque ela e em potencia. Assim, porque ja 4 em potencia, ja e entao conforme ao 


14 Cf, Platao, Fedro 245 c 9* 
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que M de ser? Mas o ser para ela e apenas urn anilncio do porvindouro: como se o 
seu ser fosse procrastinado para aquilo que ela ser£. Portanto, seu ser em potencia 
nao e ser uma coisa, mas todas em potencia; e nada sendo por si mesma senao o 
que e sendo materia/ nao 6 em ato. Pois, se for algo em ato, aquilo que da e em ato 
nao sera a materia: da nao ser£ entao totalmente materia, mas como o bronze. Ela 
seria, portanto, isto, nao-ente, nao como diferente do ente, como e o movimento B ; 
pois este cavalga o ente como se proviesse dele e estivesse nele, mas ela e, por 
assim dizer, banida, totalmente afastada e incapaz de transformar a si mesma, mas 
o que ela era desde o principio - e ela era nao-ente - assim e sempre. E ela nao era, 
desde o principio, algo em ato afastada de todos os entes e nao se tomou: pois nao 
e capaz sequer de colorir-se das coisas que quiseram mergulhar nela, mas 
permaneceu voltada para outro, sendo em potencia em relagao &s coisas seguintes, 
e, quando os entes jS se detinham, ela apareceu e foi tomada por aqueles que 
surgiram depois dela e se estabeleceu derradeira mesmo entre eles. Entao, sendo 
tomada por ambos, nao seria em ato nerthum deles, mas resta-lhe ser apenas em 
potencia uma imagem fragil e turvada incapaz de ser informada. Portanto, e uma 
imagem em ato: portanto, uma falsidade em ato. E isso e identico ao 
"verdadeiramento falso" 16 : isso 6 "realmente nao-ente" 17 . Se, entao, 6 nao-ente em 
ato, e ainda mais nao-ente, logo e realmente nao-ente. Logo, o que tern sua verdade 
no nao-ente de muito carece para ser em ato algum dos entes. Logo, se deve ser ele 

15 Cf. Flatao, Sofista 256 d 5-6. 

16 Platao, Republica 382 a 4. 

17 Platao, Sofista 254 d 1. 
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mesmo, ele mesmo deve nao ser em ato, para que, saldo do verdadeiramente ser, 
teiiha o ser no nao ser, pois, aqueles que sao falsamente, se retiras o falsamente 
deles, retiras deles a alguma essentia que tinham e, introduzindo o ato nos que tem 
em potencia seu ser e sua essencia, destrdis a causa de sua existencia 18 , porque o ser 
para eles estava no "em potencia". Se, de fato, devemos manter indestrutfvel a 
materia, devemos mante-la materia; devemos, certamente, dizer, como parece, que 
ela e apenas em potencia, para que ela seja o que e, ou devem refutar nossos 
argumentos. 


18 Hypostasis. Esta palavra denota, em Plotino, a existencia substantial ou subsisiente, a realidade 
que uni ser possui sendo ou, como nesta passagem, que urn nao-ser possui nao sendo. Narbonne 
(1998, p. 61, n. 108) indica sucinta bibliografia a respeito dessa palavra. 
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II 6 [171 

Sobre a essencw ou sobre a quahdade 1 


1. Sao o ente e a essencia distintos, e esta o ente isolado das demais 
determinaqoes, ao passo que a essencia § o ente com as demais determinaqoes, com 
movimento, repouso, identidade, alteridade 2 , e estes sao elementos dela? A 
iotalidade, entao, 6 essencia, enquanto que cada uma daquelas determinacoes e 
uma coisa, sendo uma o ente, outra o movimento e outra alguma outra coisa. 
Assim, o movimento e ente acidentaimente; mas e eie essencia acidentaimente ou 
parte compietiva da essencia? Ora, o movimento e uma essencia e todas as coisas Id 
sao essencia 3 . Entao, como nao o sao aqui tambem? La o sao porque todas as coisas 
sao uma 4 , mas aqui, como suas imagens estao afastadas, uma e uma coisa e outra, 
outra: assim como na semente em que todas as coisas estao juntas e cada uma e 
todas, e nao ha a mao separaaa e a cabeca separada, mas aqui eias se separam uma 
da outra; pois eias sao imagens e seres verdadeiros. 

Diremos, pois, que as quaiidades la sao diferencas da essencia que 
concernem a essencia ou ao ente, mas diferencas que fazem as essencias serem 


■ mSto tiiatSUO I'OC'OOO OS Lti u it SifiTiC a uiitllltkliir i v fdu dr 4\ OO ( r ll CfliilLlditdii it tt 

forma (ibid. 24* 50). 

- i Tilth TViGVTlTiOTlUO* r£-LX>USO' 3 i Cj 3Cir: O 1LKTiri[j3C! SSO OS CiTlCO tTGTleTO-S uTsTTjaTTOS uu uTsivc^TSO 

inteiigivel piatonico (cf. Platao, Sofista 254 d -255 a, 237 d 3); veja-se a analise piotiniana desses 

crnco 4J"^rK:t"OS rtTTt v i. z. sh-os. 

3 Cf. V. 9 [5] 10,10-14; Aristo teles, Metafisica A 9. 990b 34-991 a T. 

4 Cf. Heraciito, fr. 50 Diels, 
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distintas entre si e inteiramente essendas? Sim 5 , nao e ahsxirdo, mas oesese trata 
das qualidades daqui, das quais umas sao diferengas das essendas, eosno"bipede" 
e "quadrupede", e outras, nao sendo diferengas, sao denominadas apenas 
qualidades 6 . Todavia, uma mesma coisa se toma diferenga quando complementa a 
essencia e, em outro caso, deixa de ser diferenga quando nao a complementa, 
sendo um acidente; por exemplo: o branco € completivo no cisne ou no alvaiade 7 , 
mas em ti e um acidente. Ou ha o branco na razao, que e completivo e nao 6 
qualidade, e outro que est& na superficie e 6 qualidade; ou deve-se distinguir uma 

.. essential, que e uma individualidade da ess&ncia, e a mera qualidade, 

de acordo com a qual uma essincia e qualificada sem que a qualidade proauza 
uma alteragao que se agregue a essencia nem retire algo da essencia, mas que, 
exisando ja a essencia e sendo ela compiera, proauza uma aisposicao externa e 
uma adicao posterior a essencia da coisa, quer se de na alma, quer no corpo. 

E se o branco visivel no alvaiade for parte completiva dele? - pois, no caso 

i ; j. 

do cisne, eie nao e parte completiva: pois poaeria haver um cisne que nao fosse 
branco -, mas, no caso do alvaiade, eie e: e tambem o caior do rogo. E se alguem 
disser que a igneiaade e a essencia do rogo e que, no caso do alvaiade, e algo 
analogo? Entretanto, o caior e complemento do rogo visivel. assim como a 
brancura tambem o e no outro caso. Logo, as mesmas caracteristicas sao ora 

iJesre poato ate o nm do capitnio, riotino trata tie ievaniar as aporias reiacionaiias ao tema do 
tratado, anresentando mnsideraroes e obiecoes out' nao coincident! com suas oronrias solucoes, 

& a. Aristoteles, Meiatisica A 14. 1020a 33-b 3. 

? Cf A Et?a 7 o. hficdfwaco 14. lOPAb 23. 
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complementos e nao qualidades, ora nao complementos e qualidades. E e 
implausivel dizer que das sao uma coisa nos seres que complementam e outra 
coxsa naqueles em que nao o fazem, se § a mesma natureza. Serd, pordn, que as 
razoes que produzem tais caract eris ticas sao inteiramente essenciais, mas seus 
resultados possuem la uma quididade 8 , ao passo que aqui sao qualidades e nao 
possuem quididade? Dal nos enganarmos sempre a respeito da quididade, 
escorregando para longe dela em nossas rnvestiga^oes e resvalando para a 
qualidade 9 . Pois o fogo nao e aquilo que dizemos que ele & quando fitamos sua 
qualidade, ele e, sim, uma essencia, mas as coisas para que olhamos agora e com a , 
quais, fitando-as, tambem o definimos, fazem com que nos afastemos da quididade 
e que se defina a qualidade. No caso das coisas sensiveis, e razoavel: pois nenhuma 
delas 6 essencia, mas afecgoes dela. E disso surge o problema de como uma 
essencia pode provir de nao essencias? Ora, diziamos 10 que um produto nao deve 
ser identico aos elementos de que provem; agora, toaavia, precisamos dizer que o 
produto nao € essencia. Entretanto, como seria possivei que, la, seja uma essencia 
aquela que chamavamos essencia, se dizemos que ela nao provem de uma 
essencia? Pois diremos que a essencia la, possuindo um ser mais primordial e mais 


' To n esti) cf. Platao, Carta VIJ c 343 c 1; An’s to tel os. Metaftsica A 5. 987a 20. Vale citar a observa?ao 
de J. Tricot, em sua traducao da Metaftsica (Paris, J. Vrin, 1953, vol. I, p. 51, n. 6): "To t: esti (ou, as 
VGZ0S, sinipicSiTicntt to hj e o cjuiu tsts d snostiuzciii, Ljaiutu^idc ^riciudnio txisicntc* Hsst; 

termo e frequentemente empregado para designar a primeira categoria, a ousia, em todas suas 
s i^idiiicac 00s „ * 

9 Cf Platao, Carta VI! 343 c 1. 

10 Cf. V.2I11J 2.2-3. 
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puro - como nas diferengas - e realmente 11 ess£ncia ou, antes, diremos que, com a 
adigao de suas atividades, embora seja chamada essencia, ela parece ser um 
aperfeigoamento do ser, mas talvez seja mais carente pela adigao e por nao ser 
simples, mas ja estar afastando-se dele 12 . 

2. Mas, acerca da qualidade, e preciso investigar o que 6 ela em geral; pois, 
talvez, conhecido o que 4 ela, nossas dificuldades se resolvam melhor. Primeiro, 
pv--:tanto, e preciso examinar isto: se devemos assumir que uma mesma coisa ora 6 
apenas qualidade, ora complementa a essencia, sem nos importaxmos se uma 
qualidade for parte completiva da essencia, principalmente, por§m, se o for de 
uma essencia qualificada. E preciso, portanto, no caso da essencia qualificada, que 
a essencia exista antes da quaKdade e seja sua quididade, Entao, no caso do fogo, 
qual 6 a essencia anterior a essencia qualificada? Sera o corpo? Portanto, o genero 
"corpo" sera essencia, o fogo sera um corpo quente e o conjunto nao sera essencia, 
mas o calor esta nele como o chato em ti 13 . Portanto, retirados o calor, o brilho e a 
leveza, que parecem ser quafidades, e tambem a resistencia, resta a 


11 Cf, Platao, Sofista 248 a 11- 

12 Trecho obsniro, O que Plotino parece dizer e que o ser da essencia inteligivel e mais verdadeiro e 
mais puro, porque nao no mteiigrvek qualidade; tudo M, inclusive as diferen^as constitutivas 
das essencias sao elas mesma essencias; cada essencia inteligivel possui atividades que Ihe sao 
pmprias eeo produto de um principle superior ("dele"),talvez o urto, 

13 Isto e, a chatura do nariz; cf, II. 4 [12], n. 60, 
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tridimensionalidade, e a materia ser£ essencia 14 . Mas nao 6 o que parece: pois, 
sobretudo, a forma 6 essencia 15 . 

Mas a forma 6 qualidade^. Nao, a forma nao e qualidade, mas razao. Entao, 
quais sao os resultados da razao e do substrato? Nao e o que 6 visivel e querma: 
isso e qualidade. A menos que alguem diga que o queimar e uma atividade 
proveniente da razao; e que, portanto, o aquecer e o branquear e os demais sao 
produgoes; desse modo nao teremos onde deixar a qualidade. Na verdade, nao se 
deve chamar qualidades a nenhuma dessas coisas que dizemos que 
complementam as essencias, se de fato sao atividades aquelas que, dentre elas, 
derivam das razoes e das potencias essenciais, mas sim as que sao exteriores a toda 
essencia e que nao aparecem aqui como qualidades e all como nao qualidades, mas 
possuem o excedente posterior a essencia, como as viitudes e os vlcios, a fealdade 
e a beleza, a saude e o ser configurado de determinado modo. O triangulo e o 
quadrado nao sao em si mesmos qualidades, mas o estar triangulaiizado, enquanto 
formatado, deve ser considerado qualificado 17 , nao a triangularidade, mas a 
formatagao: assim como as artes e as aptidoes; desse modo, a qualidade e uma 
disposigao sobre essencias ja existentes, quer seja adventitia, quer coexista com elas 
desde o princlpio, e que, se nao coexistisso, nada menos teria a es»senda. E ela pode 


14 Cf. Aris to teles, Metafisica Z 3.1029a 16-19. 

15 Cf. Aristoteles, Metafisica Z 3.1029a 29-30. 

16 Essa ffase 6 uma objegao. 

17 Cf. Aristoteles, Categorias 8.10a 14-16. 
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ser de facil ou diffcil remogao, de modo a haver duas esp£cies dela, a de f&cil 
remogao e a permanente 18 

3. Portanto, a brancura em ti nao deve ser considerada qualidade, mas 
atividade evidentemente oriunda da pot§ncia de branquear 19 , e la todas as 
chamadas qualidades sao atividades que tomam sua qualifica^ao, em nossa 
concepgao, por serem cada uma delas propriedades 20 que, por assim dizer, 
distinguem as essencias umas das outras e, em relagao a si mesmas, possuem 
caracteristicas prbprias 21 . Entao, em que diferira a qualidade la? Pois estas 22 
tambem sao atividades 23 . E que elas nao evidenciam a quididade dos substratos, 
nem sua variagao, nem suas caracteristicas, mas apenas a chamada qualidade, que 
la e atividade; assim, e imediatamente manifesto que algo, quando possui uma 
propriedade da essencia, nao 6 qualidade, mas, quando o raciodhio separa o que e 
proprio nos substratos sem retira-lo dai, mas antes apreendendo-o e engendrando 
algo outro, ele engendra uma qualidade tomando como uma parte da essencia 
aquilo que se mostra na superficie dela. Se § assim, nada impede que o calor, por 
ser conatural ao fogo, seja uma forma e uma atividade do fogo, e nao uma 
qualidade sua, e que inversa e diferentemente ele seja uma qualidade e que, sendo 


18 Cf. Aristoteles, Categorias 8.9a 8-10. 

19 Cf. V. 9 [5] 12.9-11. 

20 Idiotes. 

22 Cf. V. 1 [10] 4.42-43. 

22 As qualidades sensiveis. 

23 Esta ora^ao £ um complemento da obje^ao anterior, nao a resposta de Plotino. 
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apreendido sozinho em outro substrato, jd nao sendo um formato da essencia, mas 
apenas um trago, uma sombra, uma imagem que abandonou sua essentia, da qual 
era atividade, seja qualidade. 

Portanto, todas as coisas que sao addentais e que nao sao atividades e 
formas das essencias que fomecem formatos determlnados sao qualidades; por 
exemplo, os h&bitos e outras disposigoes dos sujeitos devem ser denominados 
qualidades, ao passo que seus arquetipos, nos quais eles existem primariamente, 
sao atividades daquelas 24 . E uma mesma coisa nao se toma qualidade e nao 
qualidade, mas aquilo que e isolado da ess^ncia e qualidade, enquanto aquilo que 
esta com ela e essencia ou forma ou atividade; porque coisa alguma em si mesma e 
identica a quando esta em outro isolada e decafda de sua condigao de ser forma e 
atividade. Portanto, aquilo que jamais e forma de outro, mas sempre um acidente, 
isso apenas e puramente qualidade. 


24 Realidades inteligiveis. 
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II. 7 [37] 

Sobre a fusao total 

1. E preciso investigar a respeito da chamada fusao total dos corpos. E 
possivel que, mesdando um liquido a outro, ambos se interpenetrem totalmente 
atraves de sua totalidade, ou um deles no outro? Pois nao faz diferenga de qu; 
modo seja, caso acontega. Ignoremos aqueles que consideram que isso acontece por 
justaposigao 1 , ja que eles mais misturam do que coalescem, se e que a fusao deve 
tomar o todo homogeneo e cada tnfima particula deve ser composta dos elementos 
que se diz estarem fundidos. Pois bem, aqueles que coalescem apenas as 
qualidades 2 , justapondo a materia de cada corpo e levando sobre eles as qualidades 
de cada um, poderiam ser convmcentes por rejeitarem a fusao total porque 
resultaria que as magnitudes dais massas desapareceriam, caso nao haja intervalo 
em nenhum dos corpos, supondo que a divisao sera continua porque e total a 
interpenetragao de um corpo no outro; alem disso, hi casos em que os corpos 
fundidos ocupam um espago que 6 maior do que o de um deles e identico a soma 
do espago de cada um deles. Entretanto, se um estd totalmente interpenetrado a 
totalidade do outro, o espago daquele em que o outro foi despejado deveria, dizem, 
permanecer o mesmo. Quando o espago nao se toma maior, dizem que a causa e 


Anaxagoras, it. A 34 e Democrito, It. A 54 = Alexandre de Arrodlsias, Ue Mvaone u. 2. 214, lb. 

2 Os peripateticos; cf. Galeno, In Hippocratis de natura hominis I, vol. XV. 32 = Stoicorum Veterum 
Fragmenta II. 463, 
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uma expulsao de ar, cujo lugar 6 ocupado pelo outro corpo. E como um corpo 
menor se estenderia e penetraria totalmente em um maior? Dizem ainda muitas 
outras coisas 3 . Por sua vez, outros 4 - os que introduzem a fusao total - poderiam 
dizer que algo pode ser cindido e nao se dissipar nos pedagos, mesmo que 
acontega a fusao total, pois eles dirao que as gotas de suor nao fazem o corpo em 
pedagos nem o perfuram. Porque, se alguem disser que nada impede que a 
natureza tenha feito as coisas de tal modo que as gotas de suor possam atravessS- 
lo, mas 5 que, no caso das coisas artificials, quando sao sutis e continuas, ve-se que 
u ido as embebe totalmente e que o liquido escorre para o outro lado. 

como 6 possfvel que isso acontega? Nao e facil conceber 
que atravessem sem cindir; mas cindindo-se completamente uns aos outros, 
obviamente se aniquilariam. Mas quando dizem 6 que os aumentos nao acontecem 
em todos os casos, concedem aos outros 7 a justificativa das saldas de ar. E de fato 
dificil opor-se ao aumento de espagos, mas o que nos impede de dizer que, visto 
que cada corpo traz consigo sua magnitude aliada as suas qualidades, acontece 
necessariamente um aumento? Pois a magnitude nao e destrufda, assim como as 
qualidades nao o sao, e do mesmo modo como surge la uma outra esp£cie de 
qualidade que e mescla de ambas, assim tambem surge uma outra magnitude, 
quando a mescla produz a magnitude resultante de ambas. 

3 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta II. 479 = Diogenes La£rcio, 7.151. 

4 Os estoicos. 

5 E predtso subentender nesta passagem algo como "mas deve-se responder que". 

6 Os estoicos. 

7 Penpateticos. 
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Entretanto, se aqui uns 8 responderem aos outros que, se a materia se 
justapoe a materia, tambAm a massa A massa, na qual esta a magnitude, dirieis o 
que estamos dizendo 9 ; mas, se a materia tambAm se fundisse totalmente com a 
magnitude primariamente sobre ela, isso nao seria o mesmo que duas linhas que 
sao contiguas e que sao coincidentes em seus pontos limitrofes, quando de fato 
haveria aumento, mas a isto: a uma linha que se sobrepoe a outra de modo a nao 
haver aumento. 

Todavia, que algo menor se funda completamente a algo maior, inclusive o 
menor e o maior de todos, isso acontece nos casos em que e visfvel que eles se 
coalescem. Pois, nos nao evidentes, e possivel dizer que nao se espalha por todo o 
outro, mas, quando visivelmente acontece a fusao, seria possivel afirma-Io. E 
poderiam dizer 10 que ha expansoes das massas, mas nao seriam muito 
convincentes estendendo muito uma pequenissima massa^; pois, sem que o corpo 
se transforme, concedem a ele aumento de magnitude, como se da Agua surgisse o 
ar. 


2. Mas isto € algo que deve ser investigado por si mesmo: que acontece 
quando o que era uma massa de Agua se toma ar? como se d& o aumento no corpo 


8 Os peripateticos. 

9 Que h& aumento de tamanho. 

10 Os estdicos, 

11 Cf. Alexandre de Afrodisias, De Mixione n* 2* 220.14-15. 
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gerado? Agora, contudo, baste-nos o que foi dito, embora muitas outras coisas 
tenham sido ditas por diferentes vertentes. 

Mas examinemos nos mesmos o que deve ser dito sobre isso, qual opiniao 
esta em sintonia com as que foram mencionadas ou qual outra aparecera alem das 
ora apresentadas 12 . Quando, entao, a agua corre atraves da la 13 ou o papiro exsuda 
a agua que ha nele, como o corpo aquoso nao atravessa atravAs dele? E, mesmo 
quando a agua nao corre, como aporemos materia a materia e massa a massa, mas 
faremos apenas as qualidades coalescerem? Pois, claro, a materia da Agua nao 
estara justaposta fora do papiro nem em seus interstxcios: todo ele esta molhado e 
sua materia nao esta em ponto algum vazia de qualidade. Se, pois, a materia esta 
em todos os pontos com sua qualidade, a Agua estara em todos os pontos do 
papiro. Ora, nao a agua, mas a qualidade da Agua. Mas onde, se a qualidade A da 
Agi., Como, entao, nao e a mesma massa? E que o que foi adicionado dilatou o 
papiro; pois ele recebeu a magnitude daquilo que foi introduzido. Todavia, se a 
recebeu, uma massa Ihe foi adicionada; porem, se foi adicionada, nao foi absorvida 
em outra e, portanto, a materia deve estar tanto numa quanto noutra. Ora, o que 
obsta que, como um corpo da e recebe qualidade de outro, assim tambem seja com 
a magnitude? Quando, pois, se junta qualidade a qualidade, nao sendo aquela 14 , 
mas estando aliada a outra e nao sendo pura por estar com outra, ela nao € 


12 Aqui termina a parte aporetica e se inicia a parte sistematica do tratado. 

13 Cf. Platao, Banquete 175 d 6. 

14 A qualidade de antes da jungao. 
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inteiramente aquela, mas se esvai; porem uma magnitude, ao unir-se a outra 
magnitude, nao desaparece. 

Mas alguem poderia indagar por que, como se diz, um corpo, penetrando 
atrav£s de outro corpo, o faz completamente em peda^os; pois n6s mesmos 
dizemos que as qualidades tamb6m penetram atrav^s dos corpos e nao os fazem 
em pedaqos. Sim, porque sao incorpdreas. Mas se a materia e tambem ela 
incorporea 15 , por que, sendo incorporeas tanto a materia quanto as qualidades, se 
forem poucas, nao atravessam em companhia da materia do mesmo modo? Os 
sdlidos nao atravessam porque possuem qualidades tais que sao impedidos de 
atravessar. Ou entao muitas qualidades juntas sao incapazes de fazer isso em 
companhia da materia? Entao, se a multiplicidade de qualidades constitui o 
chamado corpo denso, essa multiplicidade seria a causa; mas se a densidade 6 uma 
qualidade particular, como 6 a que chamam corporeidade, a causa seria essa 
qualidade particular; de modo que as qualidades produzirao a mescla nao 
enquanto qualidades, mas enquanto determinadas qualidades e, por sua vez, a 
materia nao sera mesclada enquanto materia, mas enquanto acompanhada de tal 
qualidade 16 , sobretudo se nao possui magnitude propria, exceto se nSo repeliu a 
magnitude. Sejam, portanto, esses e assim nossos questionamentos. 


15 Cf. II. 4 [12] 8.1-10. 

16 Fredsamente, da qualidade da densidade 
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3. Mas, como lembramos da corporeidade, devemos examinar se a 
corporeidade e o composto de todos elementos 17 ouea corporeidade uma forma e 
uma razao que, entrando na materia, produz um corpo. Se, entao, o corpo e isso 
que se compoe de todas qualidade mais a materia, a corporeidade seria isto 18 . E se 6 
uma razao que, ao aproximar-se, produz o corpo, essa razao obviamente possui, 
encerrando-as, todas as qualidades. Todavia, essa razao, se nao tern outro sentido 19 , 
tal como uma definigao demonstrativa do que e a coisa, mas e uma razao 
produtiva da coisa, nao deve compreender a materia, mas sim ser uma razao na 
rr. ih entrando, perfazer o corpo, e o corpo deve ser materia e razao 

imanente, mas esta, sendo uma forma desprovida de materia, deve ser concebida 
nua, mesmo que ela seja absoiutamente inseparavel dela. Porque a razao separada 
e ontra, e a que esta no intelecto: e esta no intelecto porque ela mesma tambem e 
intelecto. Mas isso, em outra parte 20 . 


17 O composto formado por todos os elementos de um corpo, cru seja, materia e qualidades. 

18 Isto e, a corporeidade seria uma forma e uma razao, a segunda altemativa enunciada. 

19 Referenda de Plotino a polissemia da palavra logos, pode significar "razao", "prindpio 
formativo", mas tambdm "defmi^ao". 

28 Cf. V. 9 [5] 5. 23-32; VL 7 [38] 8-14; V. 3 [49] 3.41-42. 
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Sobre a visao ou como coisas distantes aparecem pequenas 1 
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1. Serct que as coisas distantes aparecem menores e as muito afastadas 
parecem ter pouco espago entre si, ao passo que as proximas aparecem do tamanho 
que sao e a distancia em que estao? As distantes parecem menores aos que as veem 
porque a luz tende a contrair-se na proporgao da visao e na proporgao do tamanho 
da pupila; e quanto mais a matferia do que e visto estiver distante, tanto mais 
isolada, por assim dizer, nos chega a forma, uma vez que a grandeza, tambem ela, 
se toma forma e qualidade, de modo que nos chega apenas sua razao. Ou, tambem, 
porque percebemos qua! a magnitude atraves do exame e da inspegao de cada uma 
das partes; entao, e preciso que o objeto esteja presente e proximo, para que se 
conhega sua grandeza. Ou, ainda, porque a magnitude e vista por acidente, uma 
vez que a cor € o que e primeiramente contemplado; de perto, poxs, se conhece quai 
o tamanho do que e colorido, mas, de longe, que e colorido, mas as partes, como se 
contraem em quantidade, nao permitem que a determinagao da quantidade seja 
precisa; de fato, as proprias cores nos aavem esmaeciaas. Por que, entao, e 
surpreendente que as magnitudes, assim como os sons, tambem sejam menores na 
proporgao em que suas formas nos chegam enfraqueciaas? rois, tambem nesse 


■ f. a Lji_i !*_;£* t lj ? ocj £ t ?? w l: d i i t n uuk t: n 


inn o ^/rpwn THrr/jf /~i s? / i /tiiii ,1 SJ Hi/nrTVTn n. " , 

y_■ uli u iivW^v i.* v. ^l 1 !i c lit/ Li i i?i-m i J 11v- ^ r mu m, i Ivn T_, y , 
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Todavia, no caso da audigao, que a magnitude seja percebida 
acidentalmente 2 : pois com o que se percebe primariamente a magnitude no som, 
do mesmo modo que a visfvel o parece ser pelo tato 3 ? Na verdade, a audigao 
percebe o que Ihe parece magnitude nao segundo a quantidade, mas por ser mais 
ou menos, como uma intensidade, nao acidentalmente, assim como o paladar 
percebe a intensidade do doce nao acidentalmente; mas a magnitude especifica de 
um som e seu alcance: e isso pode ser assinalado acidentalmente pela intensidade, 
porem nao precisamente. Pois a intensidade 6 a mesma para cada som, mas seu 
alcance se multiplica ao longo de todo o espago por que se estende. 

Entretanto, as cores nao sao pequenas, mas esmaecidas, ao passo que as 
magnitudes sim sao pequenas. Na verdade, e comum em ambas a diminuiqao do 
que sao, dessa forma, a cor diminuida e esmaecida, mas magnitude diminuida e 
pequena, e a magnitude diminui proporcionalmente seguindo a cor. Essa 
experiencia 6 mais clara em coisas variegadas, como as montanhas com muitas 
casas, com multiplicidade de arvores e muitas outras coisas, cada uma das quais, 
se e vista, nos permite, a partir da visao de cada uma, medir a totalidade; mas se 
sua forma nao nos chega individualmente, ela e privada de conhecer o tamanho do 
todo pela medi^ao, atraves de cada forma, da magnitude subjacente. Pois as coisas 
proximas tambem, quando sao variegadas e se langa indistintamente um relance 
para elas e nao sao vistas todas suas formas, nos aparecem menores na razao em 

2 Ou seja: £ questionavel, ou admiravei, que a aodigao perceba a magnitude acidentalmente. 

3 Isto com que outre sentido senao a autiigao a magnitude do som parece ser percebida, do 
mesmo modo que a magnitude visivel parece ser percebida pelo tato. 
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que cada forma se furte na visao; porem, quando todas as formas sao vistas, sendo 
medidas com exatidao, se conhece de que tamanho sao. Todavia, todas as 
magnitudes que possuem a mesma forma e a mesma cor tambem nos enganam, 
uma vez que a visao nao d totalmente capaz de medir a quantidade por suas 
partes, porque ela desliza ao medi-las por partes, por nao poder fixar-se na 
diferenga relativa a cada parte. Mas o distante nos parece prdximo, porque o 
intervalo entre n6s se contrai pelas mesmas razoes. E o tamanho da parte prdxima 
dele nao nos escapa pelas mesmas razoes; no entanto, sem divisar como a parte 
distante do intervalo e em sua forma, ela nao poderia dizer qual o tamanho de sua 
magnitude. 

2. Foi dito noutra parte 4 que a explicacao pela diminukjao dos Angulos de 
visao nao se aplica, mas agora devemos dizer isto: que quern sustenta que algo 
aparece menor devido a um Angulo de visao menor supoe que algo fica fora do 
angulo e que o ve a visao restante, seja algo outro, seja algo totalmente extemo, 
como o ar. Quando, entao, nada resta porque a montanha e grande, mas ou se 
iguala e nao e possivel ver mais nada porque seu campo se conforma ao objeto 
visto, ou mesmo o objeto visto ultrapassa sua abrangencia em ambos os lados - o 
que se diria nesse caso em que o objeto aparece muito menor do que 6, embora seja 
visto com toda a visao? Qra, se alguem contemplar o caso do ceu. 

4 Ainda nao se identificou onde. Levanta-se a hipotese de que seja uma referenda ao ensirtamento 
oral de Plotino. Porfirio, com efeito, relata que Plotino tinha eshidado questoes de otica (Vida de 
Plotino , 14.8-9). 
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mdubitavelmente o saberia. Pois ninguem £ capaz de ver todo o hemisferio em um 
relance, nem a visao de expandir-se tanto, estendendo-se ate ele. Entretanto, se 
algu£m o quer, que o seja admitido. Se, portanto, ela Lnteira abaxca-o inteiro, mas a 
magnitude que ha no ceu 6 muitas, muitas vezes maior do que a que nos aparece 
porque nos aparece muito menor do que k, como a diminuigao do Angulo de visao 
seria a causa de que as coisas distantes aparegam menores? 



II. 9 [33] 

Contra os gnostico& 
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1. Como / portanto, a natureza simples do bem se revelou para nos tambem 
primeira 1 2 - pois todo o nao primeiro e nao simples - e algo que nao possui nada 
em si mesmo, mas uno, e como a natureza do chamado uno e a mesma 3 - pois esta 
nao 6 outra coisa e entao uno, nem este § outra coisa e entao bem quando quer 
que digamos "o uno" e quando quer digamos "o bem", deve-se pensar que sua 
natureza § a mesma e que a chamamos "una" sem predica-la de coisa alguma, mas 
mostrando-a para n6s mesmos como nos 6 possivel 4 . E o chamamos "o primeiro" 
por isto: porque € o mais simples, e "o autosuficiente" porque nao e composto por 
muitos elementos; pois, neste caso, ele depended dos elementos de que e 
composto; e ele nao este em outro, porque tudo que este em outro tambem provem 
de outro 5 . Entao, se nao provem de outro, nem esta em outro, nem £ sintese 
alguma, e necessario que nada haja acima dele. Nao se deve, portanto, ir a outros 
princfpios e, tendo-o preposto e, em seguida, apos ele, o intelecto e o inteligente 


1 Ou Contra aqueles que dizem que o demiurgo do cosmos e o cosmos sdo maus (Vida de Plotino, 24. 56-57). 
Este tratado 6 a quarta parte da tetralogla antigndstica plotiniana, cindida por Porffrio, composta 
ainda pelos tratados HI* 8 (30], V. 8 [31] e V, 5 [32]* Para melhor se compreender este escrito, 
recomendamos as eruditas notas da tradu^ao de Igal (1992, vol. I), que esclarecem muitos pontos 
das dificeis teorias cosmoldgicas dos gndsticos, mostrando que freqiientemente Plotino nao faz 
nenhum esfor^o para compreende-las. 

2 a. V. 5 [32] 12-13. 

^ Cf. V. 5 [32] 4-11. 

* Cf* V* 5 [32] 6. 25-26; VL 9 [9] 5. 38-41. 

5Cf. V* 5 [32] 9,1-10* 



456 


prim&rio e, depois, a alma apds o intelecto - pois esta e a ordem conforme a 
natureza -, nao se deve postular nem mais nem menos do que estes no inteliglvel. 
Pois, se menos, dirao que sao identicos ou a alma e o intelecto, ou o intelecto e o 
primeixo 6 ; todavia, que sao diferentes entre si, foi demonstrado em muitos outros 
lugares 7 . Resta examinar, no presente momento, caso sejam mais do que essas tres, 
quais seriam entao as naturezas alem delas. 

Ninguem encontraria principio algum mais simples do que o principio de 
todas as coisas que foi descrito, nem algum que o transcenda. Pois, certo, nao dirao 
que ha um principio em potencia e outro em ato; porque seria ridfculo, nas coisas 
que estao em ato e sao imateriais, multiplicar naturezas distinguindo o que est3 em 
potencia e o que esta em ato. Nem mesmo nas coisas posteriores a essas 8 ; tampouco 
se deve conceber algum intelecto em algum repouso e outro se movendo de algum 
modo. Pois qual seria o repouso do intelecto e qual o seu movimento e sua 
proferigao, ou qual seria a inatividade de um e qual a atividade do outro? O 
intelecto e como e, sempre da mesma maneira, estando em atividade estatica; mas 
o movimento em diregao ele e ao redor dele 6 atividade da alma, e ha uma razao 9 


6 Cf. Aristoteles, Metafisiaz A 7.1072b 18-30. 

7 For exemplo: VI* 9 (9), V. 1 (10), V* 2 (11), V* 6 (24), para a diferenga entre o bem e o intelecto; e V. 4 
(7) e V. 9 (5) 3-4, para a diferenga entre o intelecto e a alma. 

8 Isto e: os sensiveis. Nao e possivel multiplicar os seres distinguindo-os entre seres em potencia e 
seres em ato, nem no caso dos seres imateriais, nem no caso dos sensiveis, posteriores 
metafisicamente aqueles. O que diz Plotino aqui e que um ser pode ser visto como algo em potencia 
e como algo diferente em ato, mas efetivamente £ um ser apenas; a madeira do tronco de uma 
arvore, por exemplo, e efetivamente apenas o tronco da Arvore, nao as muitas coisas que 
potendalmente pode vir a ser. 

9 Logos . 
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que vai dele para a alma fazendo a alma intelectiva, nao uma outra natureza entre 
o intelecto e a alma. E nem por isto, se um intelige e outro intelige que intelige, 
deve-se multiplicar o intelecto. Pois ainda que, nesses 10 , o inteligir seja algo 
diferente do inteligir que intelige, de qualquer forma e uma unica intui^ao nao 
inconsciente 11 de seus proprios atos; pois seria ridiculo supor isso no intelecto 
verdadeiro, mas na verdade o que inteligiu sera total e exatamente o mesmo que o 
que intelige que intelige. Se nao, havers o intelecto que apenas intelige e o que 
intelige que intelige, sendo outro, mas nao sendo este o que inteligiu. 

Mas, se disserem que o sao em conceito 12 , primeiro abandonarao a 
pluralidade de hipostases; em seguida, deve-se examinar tambem se essas 
concep^oes dao espa^o a conceber-se um intelecto que apenas intelige sem que haja 
para ele consci&ncia 13 de que intelige; se isso acontecer tambem aos proprios 
home ns, que sempre controlam seus impulsos e pensamentos, ainda que sejam 
medianamente sabios, seriam acusados de insensatez. Mas, certamente, quando 
quer que o intelecto, o verdadeiro, intelija a si mesmo em suas intelecgoes e seu 
inteligtvel nao seja exterior a ele, mas ele mesmo seja tambem seu inteligivel 14 , 
necessariamente possui a si mesmo e ve a si mesmo no seu inteligir; porem, ao ver 
a si mesmo, nao se ve como ininteligente, mas como inteligente. Assim, em seu 


10 Plotino es\A provavelmente referindose aos intelectos humanos. 

11 Prosbole ouk anaisthetos* 

12 Se disserem que os dois intelectos sao diferentes apenas em nosso-pensamen^o. 

13 Me parakolou thoun ta. 

14 Cf. V. 5 [32] 1-2. 
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primeiro inteligir, possuiria tamb4m o inteligir que intelige como sendo algo uno; e 
nem mesmo em conceito haveria 14 duplicidade. E, ademais, se esta sempre 
inteligindo aquilo mesmo que €, que espago haveria para a concepgao que separa o 
inteligir e o inteligir que intelige? Mas, entao, se sobre a segunda concepgao, que 
declara que ele intelige que intelige, for introduzida uma terceira, que dedara que 
intelige que intelige que intelige, ainda mais manifesto seria o absurdo. E por que 
nao seguir assim ate o infinito? 

Entretanto quando alguem faz a razao provir do intelecto e entao faz 
originar-se na alma uma outra razao a partir dela, a partir da razao mesma, para 
que esta esteja entre a alma e o intelecto, ele privara a alma de seu inteligir, caso ela 
nao o receba do intelecto, mas dessa outra razao intermediaria; e ela tera uma 
imagem de uma razao, mas nao uma razao, e nao conhecera de modo algum o 
intelecto e de modo algum inteligira. 

2. Portanto, nao se deve postular, naqueles 15 , nem mais instancias do que 
essas nem conceitos superfluos que nao admitem senao um unico intelecto que se 
mantem o mesmo no mesmo estado, totalmente mdeclinavel, imitando seu pai na 
medida em que lhe e possivel. Deve-se admitir, no entanto, que uma parte de 
nossa alma est4 sempre voltada para aqueles, outra para estes e outra no meio 
deles; pois, sendo a alma uma so natureza em multiplas potencias, ora toda ela 4 


15 Nos mteligiveis. 
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conduzida k melhor parte de si e do ente, ora porem a pior parte de si, arrastada 
para baixo, arrasta consigo a parte intermediaria; pois nao seria justo axrastar a 
totalidade dela. E essa experiencia lhe acontece porque nao permaneceu na regiao 
sublime, onde permanece a alma que nSo e parte e da qual nos nao mais somos 
parte, e porque concedeu ao proprio corpo universal possui-la na medida de sua 
capacidade de possui-la, e porque ela permanece inerte, nao o govemando pela 
reflexao nem o corrigindo em coisa alguma, mas ordenando-o com o maravilhoso 
poder atraves de sua visao dirigida ao que e anterior a ela. Pois quanto mais 
voltada para essa visao esta, tanto mais bela e mais poderosa: daf recebendo, da ao 
que e posterior a ela e, assim como sempre ilumina, € iluminada. 

3. Entao, sempre iluminada e possuindo a luz perpetuamente, ela a doa as 
coisas seguintes, e estas sao sempre conservadas e nutridas por essa luz e se 
beneficiam desse viver na propor^ao em que podem; £ como se houvesse fogo 
situado em um centro e se aquecessem aqueles a quern e possivel. Todavia, o fogo 
esta em tuna medida; mas, quando potencias nao sao mensuraveis para que nao 
sejam excluidas dos entes, como 6 possivel que elas existam sem que coisa alguma 
participe delas? Todavia, 6 necessario que cada um doe o que e propriamente seu a 
outro, ou o bem n3o sera bem, e o intelecto nao sera intelecto, e a alma nao ser£ tal, 
a menos que, junto com o viver primdrio, haja tambem algo que viva uma vida 
secundaria enquanto existir o prim^rio. 
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E necess£rio, portanto, que todas as coisas existam sequencialmente umas is 
outras e sempre, mas que umas sejam originadas por provirem de outras. Portanto, 
nao se originaram, mas se originavam e se origmarao todas as coisas que sao 
chamadas "originadas" 16 ; nem se dissolverao, com excegSo das que tern em que se 
dissolver; mas o que nao tern em que se dissolver nao o fara. E se alguem disser 
que se dissolved em materia, por que nao diz que tambem a materia se dissolvera? 
E se disser que a materia tambem, que necessidade havia, perguntaremos, de ter-se 
originado? E se disserem que ela e uma consequfincia necessaria, tambem agora h£ 
a necessidade. Mas se ela, solitaria, sera abandonada, os seres divinos nao estarao 
em todo lugar, mas em um espago delimitado e como que emparedados 17 : mas, se 
isso nao e possivel, ela sera iluminada. 

4. Mas, se disserem que a alma produziu porque se tomou, por assim dizer, 
desalada 18 , nao e a alma do universo quern sofre isso; e se disserem eles que foi por 
ter decaido, que digam qual a causa dessa decadencia. E quando decaiu? Porque, 
se foi desde a eternidade, ela permanece, de acordo com a historia deles, decaida; 
mas se houve um infcio, por que nao foi antes? N6s, entretanto, nao dizemos que 6 
uma inclinagao que produz, mas antes uma nao inclinagao. Mas, se ela se inclinou. 


16 Para Plotino, bem como para os pensadores de tradigao grega, o mundo sensivel e etemo, sem 
principio ou fim temporais, por^rn inscrito em um perpetuo devir (cf. n. 4 [12J 5. 27 e m. 7 [45] 6. 
38-42). 

17 Cf. Aristdfanes, Aves, 1576. 

18 Platao, Fedro 246 c 2. 
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evidentemente foi por ter-se esquecido das coisas de la; ora, se se esqueceu, como 
cria? A partir de que produz, senao a partir das coisas que viu Id? E se produz 
porque se lembra daquelas coisas, ela nao se inclinou em absoluto; pois, mesmo se 
as possui turvadamente, nao se inclina mais para la, a fim de nao ve-las 
turvadamente? Por que, possuindo qualquer lembranga que fosse, nao desejou 
retomar? Pois que proveito calculou que resultaria para si da cosmoprodugao? 
Dizer que era para ser honrada seria ridiculo e proprio daqueles que transferem a 
ela motivos dos escultores daqui. Pois, se a alma produzia atraves de raciocinio e 
nao estavam em sua natureza o produzir nem a potencia produtiva, como teria 
produzido este cosmos? E quando o destruird? Pois, se ela se arrependeu, o que 
espera? Mas, se ainda nao, tampouco ird se arrepender depois, uma vez que jd se 
acostumou e se tomou mais benevolente com o tempo. Entretanto, se espera pe 
almas individuals, estas jd nao deviam mais vir a nascer, tendo provado dos males 
daqui em sua nascimento anterior; assim, jd teriam deixado de vir. 

E nao se deve conceder que este cosmos tenha se originado de modo ruim 
por haver nele muitas coisas desagradaveis: isso e proprio daqueles que conferem 
a ele um maior valor, se estimam que seja o mesmo que o cosmos inteligivel e nao 
uma imagem dele”. Ora, que outra imagem dele haveria mais bela? Que outro fogo 
seria melhor imagem do fogo de la que o fogo daqui? Que outra terra, alem desta, 
seria a melhor depois da terra de la? Que esfera seria mais exata e mais majestosa 


» a. V. 8 [31] 8. 
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cm mais bem ordenada em seu movimento depois da circuntengao 20 do cosmos 
inteligivel em si mesmo? E que outro sol, depois daquele, preferivel a este visivel? 

5. Mas que eles, que tem um corpo tal como tem os homens e tambem 
desejo, tristezas e iras, nao menosprezem seu prbprio poder, mas digam que e 
possivel ter contato com o inteligivel 21 , mas que nao ha no sol um poder mais 
impasslvel, mais em ordem e mais inalteravel que o deles, e que nao possui 22 uma 
-kuor do que nos, os recem-nascidos e os impedidos por tamanhos 
enganos de chegar a verdade; e nao digam que sua alma e tambem a dos homens 
mais vis e imortal e divina, enquanto todo o ceu e os astros 13 nao compaitilham da 
alma imortal, embora sejam compostos de elementos muito mais belos e puros 23 , 
uma vez que veem. a ordenagao e a boa configuragao e a regularidade de la, 
sobretudo porque sao eles que reprovam a desordem na terra; como se a alma 
imortal tivesse escolhido deliberadamente o pior lugar e tivesse desejado retirar-se 
do melhor em favor da alma mortal! Irracional tambem e a introdugao por parte 
deles dessa outra alma que eles constituent a paxtir dos elementos; pois como teria 
alguma vida uma constituigao a partir dos elementos? Porque a fusao destes 


20 Perioche. 

21 Para Plotino, todos os homens podem ter contato com o inteligfvel, se praticam a filosofia, vivem 
de acordo com as virtudes e se purificam; por sua vez, o gnosticos se arrogavam possuidores de um 
conhecimento superior (gnose) que possibilitaria a eles apenas terem contato com o Pleroma, que 
Plotino identifica ao seu nous. 

22 O sujeito deste verbo e, provavelmente, o sol. 

23 Cf. H. 1 [40] 6-8. 
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produz ou calor, ou frio, ou sua mistura, ou secura, ou umidade, ou a mescla de 
ambas. E como pode ser ela a coesao dos quatro elementos, se originou-se a partir 
deles? E quando acrescentam a essa constituigao percepgao, vontade e outras mil 
coisas, que se poderia dizer? 

Entretanto, como nao honram esta criagao nem esta terra, dizem que hi para 
eles "uma terra nova" 24 , para a qual, daqui, partirao; e essa e a razao do cosmos. 
Todavia, por que eles precisam estar la, no paradigma do cosmos que eles odeiam? 
E de onde provim esse paradigma? Porque este, segundo eles, surgiu quando o 
produtor do paradigma ja se inclinava para as coisas daqui. Entao, se havia no 
prbprio produtor grande preocupagao em produzir outro cosmos alem do cosmos 
inteligivel que ele possui - e por que o deveria? e se o fez antes deste cosmos, 
para que o fez? Para que fossem guar da das as almas. Entao, como? Elas nao foram 
guardadas, logo ele surgiu em vao. Mas se o fez depois deste cosmos, tomando do 
cosmos a forma ap6s despoja-lo da materia, essa experi§ncia bastaria is almas 


24 Nota de Igal (1992, voL I, p. 501, n. 45): "Com a expressao'terra nova', tomada do Apoccdipse (21, 
1) e identica, ao que parece, a 'terra estrangeiia' de 11. 11-12 [do presente tratado], os gndsticos 
designavam a Ogdoada extrapleromatica, topdmmo e antroponimo ao mesmo tempo (Sagnard, La 
gnose, pags. 174-175): como topdnimo, designa o oitavo u ou 'lugar da Medianidade' [a regiao a 
que se dixigirao as almas justas dos seres psiquicos quando o fogo arriquilar totalmente a materia], 
como antroponimo, a Sofia inferior, Mae do Demiurgo e dos pneumdticos, que reside nesse lugar* 
Alt descansariam tamb£m os pneumdticos antes de retomar ao Pleroma, e ali residirao 
definitivamente as almas justas dos psiquicos (Clemente de Alexandria, Excerpta ex Tkeodoto 63-64), 
No Anonimo Bruciano (trad- inglesa de Baynes, pag. 136), a 'terra nova f e designada tamb£m pelos 
nomes 'cosmos' (c£ novamente Apocalipse, ibid., 'novo ceu'), 'cidade' e 'Jerusalem'. Dai o que 
suspeito que seja uma confusao de Plotino: que os gndsticos identificavam a 'terra-nova' ao piano 
racional do cosmos* Dai tambem sua incerteza de se esse suposto piano racional e anterior ou 
posterior ao cosmos sensivel." 
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experimentadas para que fossem guardadas. Mas, se sustentam que receberam em 
suas almas a forma do cosmos, qual a novidade da tese? 


6. E que se deve dizer das outras hipostases 25 que eles introduzem, "exflios", 
"impressoes" e "arrependimentos" 26 ? Pois, se dao este nome as afechoes da alma 
quando ela esta arrependida, e "impressoes" quando ela como que contempla 
imagens dos entes, mas nao os entes mesmos, isso e coisa de gente que neologiza 
para sustentar sua propria doutrina: porque foijam essas palavras como se nao 
tivessem contato com a antiga lingua grega, ainda que os gregos conhecessem, e 
claramente, esses assuntos e falem sem pompa das ascensoes a partir da cavema e 
de avangar aos poucos, mais e mais, ate uma contempla^ao mais verdadeira 27 . Pois, 
de modo geral, algumas de teses suas foram tomadas de Platao, outras, todas que 
inovam para estabelecer uma filosofia propria, estas foram encontradas fora da 
verdade. 


25 E dificil estabelecer qual o exato sentido de hypostdseis nesta passagem. Br£hier mantem 
"hypostases"; MacKerma traduz por "forms of being 7 '; Armstrong, no espirito de MacKerma, por 
"beings"; o Lexicon Plotinianum de Sleeman e Pollet (sub voce ) apresenta "substance", "reality", 
"existence"; Igal, por sua vez, adverte que, "aqui, hypostdseis nao significa 'realidades', 'entidades' e 
muito menos 'Hipdstasfc' (= Eons), mas 'fundamento', dito com ironia. A metafora do edificio esta 
sugerida, ainda que nao explicita; os gnosticos pretendem edificar um sistema original baseando-se 
em fundamentos tao frageis como o sao a novidade da linguagem e a inovagao doutrinal". Penso 
que uma palavra pertinente para esta passagem seria "instancias", embora nao exatamente 
adequada para hypostdseis * 

26 "Exilios" (paroikeseis ) cf. Schmidt, Unbekanntes altgnostidies Werk, p. 362. 1; Nag Hammadi Library, 
cod. viii. 1, p. 5. 24; 8* 15; 12.12; "impressoes" (antitypous) cf. Schmidt ibid. p. 361, 39-362, 3; Ireneu, 
Aduersus Heareses , I, 5. 6 — Patrologia Graeca 7. 501B e I, 24, 3 — Patrologia Graeca 7. 676A; Nag 
Hammadi Library, cod. viii. 1, p. 12.13 e 16; "arrependimentos" (metanoias) cf, Schmidt, ibid. p. 361, 
38-362.1; Ireneu, ibid. L 3. 1 = Patrologia Graeca 7.468A; Nag Hammadi Library , cod. viii 1 , p. 5_ 27; 12. 
14. 

27 Cf. Platao, Republica 514 a. 
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Porque tambem os julgamentos, os rios no Hades e as transincorp oragoes 
provem dele 28 . E ao produzir multiplicidade nos inteligrveis - o ente, o intelecto, o 
outro demiurgo e a alma -, tomou-se o que esta dito no Timm ; pois tendo ele dito 
"do mesmo modo, entao, que o intelecto observa as ideias contidas no vivente que 
existe, aquele que produziu este universo pensou que ele haveria de conter tais 
ideias" 29 , eles, nao o compreendendo, entenderam que ha um intelecto em quietude 
que contem em si todos os seres, um outro intelecto contemplativo diferente 
daquele e um outro discursivo - mas, amitide, para eles, em vez do intelecto 
discursivo 30 , 3 a alma quern cria e acreditam que esta, segimdo Platao, e o 
demiurgo, estando longe de saber quern 6 o demiurgo. E, geralmente, falseiam o 
modo da criagao e muitos outros ensinamentos dele, e degradam as opinioes desse 
homem, como se eles tivessem compreendido a natureza inteligivel, mas ele e 
outros bem-aventurados homens nao. E acreditam que, nomeando uma 
multiplicidade de inteligfveis, parecerao ter descoberto a verdade exata, embora 
com essa mesma multiplicidade estejam levando a natureza inteligivel a uma 
semelhanga com a sensivel e inferior, ao passo que 13 se deve visar ao menor 
nximero possfvel e, devolvendo todas as coisas ao que segue ao primeiro 31 , libertar- 
nos, um a vez que aquele 3 todas as coisas, intelecto primeiro, essencia e tudo 
quanto ha de belo ap6s a natureza primeira. 

28 De Platao (cf. Fedon 81 d-82 a. 111 d-114 b). 

29 Platao, Tirrteu 39 e 7-9. 

30 To dianooumenos. 

31 0 que segue o primeiro § o intelecto. 
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E a forma da alma 6 a terceira; mas 6 preciso rastrear as diferengas das almas 
nas afecgoes ou na natureza, sem ultrajar em nada os homens divinos, mas 
recebendo cordialmente seus ensinamentos como mais antigos que sao e tomando 
deles as belas coisas que dizem: a imortalidade da alma 32 , o cosmos inteliglvel 33 , o 
deus primeiro, o dever da alma de fugir 34 do intercurso com o corpo, sua 
separagao^ deste, a fuga do devir para a ess§ncia; pois fazem bem quando expOem 
claramente esses ensinamentos tal como estao em Platao. 

Nenhuma hostilidade em dizer-lhes, se desejam discordar sobre tais pontos, 
que nao fagam fundamentar suas teses ante seus ouvintes no ultraje e no insulto 
aos gregos, mas demonstrem por si mesmos a corregao de todas as teses que Ihes 
parecerem convenientes declarar suas contra aqueles, cordial e filosoficamente 
afirmando suas proprias opinioes, e com eqiiidade se oponham a eles, olhando 
para a verdade e nao cagando reputagao atraves da censura a homens que ha 
muito sao reputados bons por homens nada vulgares, declarando-se a si mesmos 
superiores Aqueles. Porque, na verdade, as coisas ditas pelos antigos acerca dos 
inteligiveis sao muito superiores e estao ditas com erudigao, e aqueles que nao 
foram engartados pelo engano difundldo entre os homens facilmente reconhecerao 
as teses posterioimente tomadas daqueles por estes, mas que receberam algutnas 
adigoes nada convenientes, as quais desejam opor-se introduzindo geragoes e 

32 Cf. Platao, Pedro 246 a 1. 

33 Cf. Platao, Republica 517 b 5, 

34 Cf. Platao, Teeteto 176 b 1. 

33 Cf. Platao, Vedon 67 d 9. 
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destruigoes completas, desprezando este universo, culpando a associagao da alma 
com o corpo, censurando o govemante deste universo, levando o demiurgo & 
identidade com a alma e atribuindo-lhe as mesmas afecgoes que aos particulares. 

7. Bern, que este cosmos nao teve comego nem ter£ fim, mas ele tambem 
existe para sempre, enquanto existirem aquelas 36 , esta dito. E foi dito 37 antes deles 
que a associagao de nossa alma com o corpo nao 6 positiva para a alma; no entanto, 
considerar a alma do universo a partir da nossa 6 como se algu6m, considerando a 
classe dos oleiros ou dos bronzistas em uma cidade bem govemada, censurasse 
toda ela. Mas e necessario considerar as diferengas da alma universal em seu modo 
de govemar, porque seu modo nao e o mesmo 38 e ela nao esta atada. Pois, alem das 
outras diferengas, que sao milhares, mencionadas alhures 39 , seria preciso pensar 
tambem nisto: que n6s estamos atados por rnn corpo que ja se tomou atadura 40 . 
Porque, na alma universal, a natureza do corpo, estado ja atada, co-ata o que ela 
abarcar 41 ; mas a alma do universo, ela mesma, nao seria atada pelas coisas atadas 
por ela: pois e ela quern comanda. Por isso, tambem, e impassivel em relagao a elas, 
mas n6s nao somos senhores dessas coisas; contudo, o quanto da alma universal 
esta voltado para o divino transcendente permanece puro e nao e impedido, mas o 

36 As realidades inteligiveis. 

37 Cf. Platao, Lets 828 d 405. 

38 Nao e o mesmo modo que o de nossa alma, subentenda-se. 

39 Cf. IV. 8 [6] e IV. 3 [27J 9-18. 

40 Cf. Platao, Fedan 67 d 1-2. 

41 Cf. Platao, Timeu 36 d 9- E1. 
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quanto dela da vida ao corpo nada retoma dde. Porque, de modo geral, aquele que 
esta em outro recebe por necessidade a afec^ao deste outro, mas ele mesmo nao 
transmite sua afeccao aquele, se este possui vida prdpria; e como se algo e 
enxeriado em outro: o enxerto sofre as afechoes daquele em que esta enxertado, 
mas, se seca, ele permite que aquele tenha sua propria vida. Porque, se o fogo em ti 
se extingue, nao se extingue o fogo universal; pois, ainda que o fogo universal 
perecesse ~ ::'ma que la esta nada sofreria, mas sim a constituiqao do corpo, e se 
fosse possivel que atraves dos restos surgisse um cosmos, nada importaria a alma 
que estci la. Porque nao M semelhanga entre a constitui^ao do universo e a de cada 
vivente: la, ela como que se difunde mandando permanecer, ao passo que aqui, 
como se suas partes estivessem fugindo, sao atadas a seu proprio lugar com uma 
segunda atadura; la, elas nao tern para onde fugir. E, portanto, a alma nao precisa 
dete-las dentro nem, pressionando-as desde fora, forqa-las para o interior, mas que 
permaneqam onde sua natureza quis desde o princlpio. Mas, se alguma delas § de 
qualquer modo movida de acordo com a natureza, aquelas para as quais esse 
movimento e antinatural sofrem, enquanto elas 42 sao levadas belamente como se 
pertencessem ao todo; mas as outras sao destruidas porque nao podem suportar a 
ordem do todo, como se um grande coro evoluisse ordenadamente e uma 
tartaruga, surpreendida no meio de curso do coro, fosse pisoteada porque nao 


42 As que sao movidas naturalmente. 
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p6de escapar k ordem do coro; no entanto, se ela se coordenasse aquela ordem, ela 
nada sofreria por parte dos dan^adores. 

8. Perguntar por que ela produziu o cosmos 6 o mesmo que perguntar por 
que existe uma alma e por que o demiurgo produziu. Primeiro, isso e proprio dos 
que assumem que ha um principio do que e etemo; depois, creem que o demiurgo 
6 causa da cria^ao voltando-se de uma coisa para outra e transformando-se. E 
preciso, entao, ensinar a eles, se o tolerarem com cortesia, qual 6 a natureza desses 
seres, para que cessem os insultos que inescrupulosamente langam contra eles, em 
vez da grande reverencia que lhes cabe. Porque ninguem poderia corretamente 
desaprovar o govemo do universo uma vez que ele, em primeiro lugar, demonstra 
a grandeza da natureza inteligivel. Pois, se ele veio a viver de modo a nao possuir 
uma vida desarticulada - tal como os menores seres que estao nele, que nascem 
constantemente dia e noite pela imensa vida que ha nele mas e uma vida 
coerente, Hmpida, imensa, onipresente e reveladora de uma sabedoria 
extraordinaria, como poderia alguem nao o declarar um monumento limpido e 
grandioso dos deuses inteligiveis 43 ? Se, porem, porque o imita, nao 6 aquele, isso 
mesmo est£ de acordo com sua natureza: se nao, ja nao estaria imitando-o. Mas e 
falso que o unite dissemelhantemente: nao lhe faltou nada do que uma bela 
imagem natural pode ter. Pois era necessario que a imagem existisse, e nao como 


43 Cf. Platao, Timeu 37 c 6-7. 
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resultado do raciocinio ou do artificio; pois nao era possivel que o inteliglvel fosse 
o ultimo. Pois sua atividade devia ser dupla: uma em si mesmo, outra dirigida a 
outro. Portanto, era preciso existix algo apos ele: pois apenas aquele abaixo do qual 
nada mais ha e o mais impotente de todos. Mas, la, corre uma potencia 
maravilhosa; e assim produziu. Se, pois, ha outro cosmos melhor do que este, qual 
e ele? Mas se este deve necessariamente existir e nao h& outro, este 6 o que 
preserva a imagem daquele. 

A terra toda esta repleta de viventes variegados e imortais e esta ate o c6u 
plena de todos eles; mas os astros, tanto aqueles nas esferas mais inferiores quanto 
aqueles nas mais superiores, por que nao serao deuses, uma vez que se movem 
regularmente e circunvagam em ordem? Por que nao possuirao virtude, ou qual 
sera o obstaculo para que eles adquiram virtude? Pois, na verdade, nao existem la 
as coisas que nos tomam maus aqui, nem a maldade do corpo, que € perturbada e 
perturbadora. E por que nao compreendem em seu etemo lazer e nao apreendem 
com seu intelecto a deus e aos demais deuses inteligiveis, mas seria a nossa 
sabedoria superior a dos de la? Quern, sem ter-se tornado demente, poderia tolerar 
isso? Porque, se as almas vieram compelidas pela alma do universo, como sao 
melhores as compelidas? Pois, nas almas, aquilo que domina e melhor. Todavia, se 
vieram voluntariamente, por que reprovais o lugar aonde viestes voluntariamente, 
se ele permite tambem, caso alguem nao esteja satisfeito, libertar-se? Mas se, de 
fato, este universo e tal que 6 possivel nele possuir tambem sabedoria e, aqui 
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estando, viver de acordo com as coisas de la, como nao se testemunha que ele 
depende dos seres de la? 

9. Contudo, se alguem reprova riquezas e pobrezas e o fato de nao haver 
igualdade nelas para todos, em primeiro lugar ignora que o sAbio nao busca 
igualdade nessas coisas nem pensa que aqueles que muito adquiriram tenham algo 
a mais, nem que os potentados sejam superiores aos particulares, mas deixa que 
outros tenham essa preocupagao e sabe que duas sao as vidas aqui: a dos sabios e a 
da maioriados homens; a dos sAbios estA voltada para o mais elevado e para o alto, 
a dos mais humanos e, por sua vez, dupla: a daquele que, lembrando-se da 
virtude, participa de algum bem, e a do vulgo vil, que e como que o manufatureiro 
das necessidades dos mais dignos. 

Todavia, se alguem mata ou 6 vencido pelos prazeres devido a sua 
incapacidade, qual o espanto de haver pecados cometidos, nao pelo intelecto, mas 
pelas almas que sao como crian^as imaturas? E se o mundo 6 como tun ginAsio de 
vencedores e derrotados, como tambem por isso nao 6 belo? Mas se As injustigado, 
que hA de terrivel para um imortal? E se te matam, tens o que queres. Agora, se 
ainda reprovas este mundo, nao tens a obriga^ao de ser um cidadao dele. Ademais, 
concorda-se que aqui hA julgamentos e castigos. Entao, como se pode corretamente 
reprovar a cidade que da a cada um o que merece? Onde a virtude 6 honrada e o 
vicio tern a desonra que lhe convem, e nao hA apenas estatUcts de deuses, mas eles 
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mesmos, que nos sobrevigiam la de cima, eles que, diz-se 44 , facilmente absolver-se- 
ao das acusagoes dos homens, e que conduzem todas as coisas com ordem desde o 
principio at6 o fim e dao a cada um o destino que Ihe cabe cortforme a 
transformagao das vidas como conseqiientia de suas preexistencias; aquele que 
ignora isso e um dos mais precipitados dos homens, pois trata rudemente assuntos 
divinos. 

Uma pessoa, porem, deve tentar tomar-se o mais excelente possivel, mas 
nao pensar ser ela a unica capaz de tomar-se excelente - pois neste caso ainda nao 
se e excelente mas pensar que tambem ha outros homens excelentes e tambem 
daimones excelentes e, muito mais, deuses, tanto os que estao aqui e olham para la, 
como, mais do que todos, o comandante deste universo, a alma mais abengoada; e 
dai passar ja a entoar hinos aos deuses inteligiveis e ja acima de todos o grande rei 
de la, que mostra sua grandeza sobretudo na multiplicidade de deuses 45 ; porque 
proprio dos conhecedores da potencia de deus nao e comprimir o divino em uma 
unidade, mas mostra-lo tao multiplo quanto se mostra ele mesmo, quando, 
pennanecendo o que e, cria uma multiplicidade de deuses que dependem todos 
dele e existem atraves dele e provem dele. Mas tambem este cosmos existe atraves 
dele e olha para la, e todo ele e cada um dos deuses profetiza para os homens os 


44 Cita^ao de autor ainda nao identificado. 

45 Cf. Platao, Fedro 246 e. 
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designios daquele e oraculam o que 6 caro para aqueles 48 . E se eles nao sao isso que 
ele e, isso mesmo est& conforme a natureza. 

Mas se queres sobreolh6-los e te exaltas a ti mesmo como nao inferior, entao, 
em primeiro lugar, uma pessoa 6 tanto mais excelente quanto mais cordial e com 
todos, inclusive com os homens; em segundo lugar, o homem augusto deve elevar- 
se ate a medida 47 , sem rudeza, indo ate onde 6 capaz nossa natureza, e deve pensar 
que ha lugar para os demais ao lado de deus, sem colocar-se a si apenas depois 
dele, como se voasse em sonhos, privando-se assim de tomar-se deus, mesmo na 
medida que e possivel para a alma do homem; e 6 possivel ate onde a conduz o 
intelecto; mas ir acima do intelecto e ja cair fora do intelecto. Mas os homens sem 
inteligencia acreditam imediatamente nesses tipos de conversa, ao ouvirem que "tu 
seras melhor nao so do que todos os homens, mas tambem do que os deuses" - 
pois 6 enorme a presungao entre os homens -, e mesmo o homem antes humilde, 
modesto e comum acredita se ouve "tu es filho de deus, mas os outros, os quais 
admiravas, nao sao filhos, nem o sao as coisas que veneram recebidas de seus pais, 
tu porem 6s melhor at6 mesmo do que o ceu sem esfonjo algum" e se em seguida 
ha outros que se juntam ao coro 48 ? E como se, em uma multidao de pessoas que 
nao sabiam contar, alguem que nao sabia contar ouviu que ele media mil bragas; 


46 Como bem nota Igal (ad locum), traia-se dos press^gios vistos nos astros, que sao os deuses 
c6smicos (cf. n. 3 [52] 7). 

47 Isto e, sem ultrapassar a justa medida. 

48 Cf. Ireneu, Adaersus Heareses, II. 30.2, col. 816A e II. 30.8, col. 821C. 
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mas o que aconteceria se ele pensasse que media mil bragas e tivesse ouvido que os 
outros mediam cinco? Ele apenas imagmaria que mil 6 um numero grande 49 . 

Logo,, alem disso, se deus e providente de vos, por que descuidaria do 
cosmos inteiro em que v6s mesmos estais? Pois, se 6 por que nao Ihe sobra tempo 
para olhar para ele, tambem nao lhe sera licito olhar ca para baixo; e, se olha para 
eles 50 , por que nao olha para fora e olha tambem para os cosmos em que estao? 
Mas, se nao olha para fora para nao vigiar o cosmos, tambem nao olha para eles. 

Mas eles nao necessitam dele para nada; mas o cosmos necessita e sabe sua 
propria posigao, e os que estao nele sabem como estao nele e como estao la 51 , e 
tambem o sabem aqueles dentre os homons que sao caros a deus e gentilmente 
suportam o que lhes advem do cosmos, se algo necessario lhes sobrevem do 
movimento de todas as coisas; pois nao se deve olhar para o que agrada a cada um, 
mas para o todo; e honram 52 a cada coisa de acordo com seu merito e almejam 
sempre ao onde a que almejam todos os seres capazes - e sao muitos em sua 
totalidade os que almejam &quele lugar, e sao bem-aventurados os que o alcangam, 
mas os outros tern o destino que a eles convem de acordo com sua capacidade 
nao atribuindo apenas a si mesmos essa capacidade; porque nao € por proclama-lo 
que alguem possui o que diz possuir, mas eles, mesmo sabendo que nao possuem 

49 Cf. Platao, Republica 426 D 8-E1. 

50 Os gn6sticos. 

51 Os homens que vivem neste mundo sensivel sabem como estao nele e como estao no mundo 
inteligivel (cf. II. 3 [52] 1-31). 

52 Parece haver aqux uma dxstra^ao gramatical de Plotino: timdn deveria estar no plural, assim como 
esta pherontes ("suportam") algumas Iinhas acima. 
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muitas coisas / dizem que as possuem, e creem que possuem embora nao possuam 
e que somente eles possuem o que somente eles nao possuem. 

10. Bern, entao, muitos outros pontos, na verdade todos, se alguem os 
examinasse, teria copiosos elementos para mostrar o que acontece com cada uma 
de suas teses. Detem-nos, contudo, um certo respeito por alguns de nossos 
amigos 53 ,, que, tendo se deparado com essa doutrina antes de tomarem-se nossos 
amigos, nao sei como permanecem nela. Todavia, eles mesmos nao hesitam - 
desejando que suas teses paregam verdades plausiveis ou crendo que elas assim o 
sejam - em dizer as coisas que de fato dizem; mas nds dizemos isso para nossos 
conhecidos, nao para eles - )k que nada mais adianta para convence-los para que 
os nossos nao sejam molestados por eles quando aportarem, nao demonstragoes - 
pois como poderiam? mas forem auto-afirmativos; mas diriamos tais coisas de 
outro modo, se escrevessemos para rechagar aqueles que ousam ultrajar os 
ensinamentos ditos com beleza e conformidade com a verdade pelos antigos e 
divinos homens. Pois bem, devemos abandonar esse tipo de exame; de mais a 
mais, para aqueles que compreenderam com exatidao o que foi dito agora, sera 
possivel saber o que acontece com todas as demais teses; mas devemos abandona- 


53 Possivel reminiscencia de Platao (Repubhca 595 b 9-10). Porfirio (Vida de Plotino, 16) da a entender 
que gnosticos freqiientavam as reunioes de Plotino em Roma, de modo que podemos pensar que, 
por respeito a amigos verdadeiios tinham sido seduzidos pelas doutrinas gnosticas, Plotino nao 
seja ainda mais contundente em suas criticas. Sobre a presenga de gnosticos no circulo de arrdzades 
de Plotino, veja-se Tardieu, 1992. 
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lo apos apresentarmos a tese que realmente ultrapassa todas em absurdidade, se 6 
que se deve chamar a isso absurdo. 

Com efeito, eles dizem que a alma e tamb6m rana certa "Sofia" 54 se 
inclinaram para baixo, seja porque a alma principiou, seja porque a Sofia foi a 
causa dessa inclinagao, seja porque desejam eles que ambas sejam a mesma coisa e, 
entao, dizem, ao afirmar que as outras almas desceram juntas com aquela e sao 
"membros de Sofia" 55 , que elas se revestiram de corpos, ou seja, os dos homens; 
mas aquela, por causa da qual estas tamb6m desceram, eles dizem, ao contrario, 
que ela nao desceu, ou seja, nao se inclinou, mas apenas iluminou a escuridao 56 e, 
entao, dela surgiu uma imagem na materia 57 . Entao, modelando uma imagem 
dessa imagem em algum lugar daqui atraves de materia, ou materialidade, ou 
como desejem chama-Ia - eles chamam-na ora uma coisa, ora outra, dando-Ihe 
muitos outros nomes para o obscurecimento do que dizem -, engendram o que 


54 Sofia significa "sabedoria" e e identificada por Plotino - equivocadamente, ao que parece - a alma; 
ela e, no sistema gndstico de Ptolomeu, o tiltimo Eon emitido pelo quarto par do Pleroma (Igal, 1992, 
p. 517, n. 105); cf. Ireneu, Adversus Heareses, 1.4. 1, col. 480A e I. 7.1, coL 512B, 

55 Igal (ibid., n. 106): "Expressao tomada do escrito utOizado por Plotino (pois este nunca chama 
'membros' \m£los\, mas 'partes' [meros] da Alma universal). Mas aten^ao, de novo, a terminologia: 
as aqui chamadas almas nao sao tais paxa os gnOsticos, mas as 'sementes pneumlticas / engendradas 
pela Sofia inferior, que sao da mesma substanda pneumatica que ela e formam juntas a Igreja 
daqui, imagem da de cima (Ireneu. 15,6), Dai 'membros de Sofia"'. 

56 "Nao ha tal contradi^ao no realato de Ptolomeu, mas uma claia disfingao entre as duas Sofias: a 
superior, que permaneceu no Pleroma, e a inferior (a "Intengao" da Sofia superior) que foi expulsa 
do mesmo juntamente com sua 'paixao' (Ireneu, 12,2-4)_ 

57 Igal (ibid., n. 108): "Esta 'imagem na materia', resultants da ilumina^ao da escuridao pda Sofia 
superior, nao paxece ser outra que a Sofia inferior ou Sofia Acamot Mas parece que Plotino 
confunde a 'escuridao' dos gndsticos com a 'materia': expulsa do Pleroma, a Sofia inferior se agita 
em estado de informidade 'em paragens de sombra e vazio' (Ireneu, I 4, 1), mas a materia do 
cosmos, que surge das paixoes de Sofia, nao existe todavia". 
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entre eles 6 chamado "demiurgo" 58 e, afastando-o de sua mae, produzem a partir 
dele o cosmos e rebaixam este ks ultimas imagens, para que aquele que escreveu 
isso o insulte violentamente. 

11. Primeiro, entao, se ela nao desceu, mas iluminou a escuridao, como se 
poderia dizer corretamente que ela tenha se inclinado? Pois, se fluiu dela algo 
como a luz, ja nao convem dizer que ela tenha se inclinado; a menos que a 
escuridao jazesse am algum lugar ck embaixo e aquela veio espacialmente ate ela e, 
como estava proxima, a iluminou. Mas, se a iluminou permanecendo em si mesma, 
sem nada operar nela, por que iluminou somente a ela e nao aqueles dentre os 
entes que sao mais potentes do que ela? Todavia, se por conceber por si mesma um 
planejamento do cosmos, ela pode ilumina-lo a partir desse planejamento, por que 
nao produziu e iluminou o cosmos simultaneamente, mas esperou o nascimento 
das imagens? Depois, o planejamento do cosmos, a chamada por eles "terra 
estrangeira''^ gerada pelos seres superiores, como eles mesmos dizem, nao 
conduziu seus produtores a inclina^ao. Depois, como a materia, tendo sido 
iluminada, produz imagens psiquicas e nao a natureza dos corpos? Entretanto, 
uma imagem da alma nao necessita em nada de escuridao ou materia, mas, uma 
vez originada, se ela se origina, acompanharia seu produtor e estard vinculada a 


58 Cf. Ireneu, Adversus Heareses, 1.7.1 = Patrologia Graeca 7.512 A-B. 

59 Cf. nota 24. 
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ele. Depois, essa imagem e uma essencia ou, como dizem eles, um "pensamento" 60 ? 
Pois, se e uma essencia, qual a diferen^a entre ela e aquilo de que prov6m? E se ela 
e uma outra forma de alma, se aquela e racional, esta sera provavelmente 
vegetativa e generativa; mas, se for isso, como ainda produz para ser honrada e 
como produz atraves da arrogancia e da audacia 61 ? De modo geral, e eliminada a 
produ^ao atraves da imagina^ao 62 e, mais ainda, do raciocmio. E, ainda, por que 
era preciso criar um produtor composto de materia e imagem? Entretanto, se ela e 
um pensamento, primeiro deve-se assinalar de onde vem esse nome; em seguida, 
como ele pode existir, se nao Ihe for concedido um produzir? Mas, fora o fato de 
ser fic^ao, como e sua produgao? Eles dizem, com efeito, que cria isto aqui 
primeiro, depois disso uma outra coisa, mas € com muita arbitrariedade. Mas por 
que primeiro o fogo 63 ? 


60 E pertinente a observaqao de Igal (ibid., il 117): "Estas duas concep^oes do Demiurgo, como 
substancia [oiisia, "essencia", em minha tradngao] (isto e, substanda psiquica confonnada e como 
projeto [ennoema, "pensamento", em minha tradu^aoj (isto e, como piano racional do cosmos) sao 
incompativeis. Mas a pergunta de Plotino pode estar motivada, mais ou menos fudadamenfce, no 
fato de que a verdadeira causa demiurgica e Sofia, que opera no Demiurgo e cria o cosmos atraves 
deste, sem que este se de conta e sem que conhe^a o piano do cosmos (Ireneu, 15,1 e 3; cf, Hipdlito, 
Refutatio VI34,8; Excerpta ex Theodoto 47,2; 49,1)" * 

61 Igal (ibid*, n. 119): "Tra^oes caracteristicos do Demiurgo gnosticos. Na base de todos eles esta a 
ignorancia pela qual se ere o verdadeiro autor do cosmos e o unico Deiis (Ireneu, I 5, 4; Hipolito, 
Ref VI33; Excerpta ex Theodoto 49, l'\ 

62 Phantasia. 

63 Cf. Ireneu, L 5* 4. 
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12. E como, recem-nascido, poe as maos a obra? Por membria das coisas que 
viu. Mas ele nao existia em absoluto, para qtie tivesse visto, nem ele nem a mae 64 
que atribuem a ele. Entao, como nao e surpreendente que, tendo eles vindo para 
ca, para este cosmos, nao como imagens de almas, mas como almas verdadeiras, 
um ou dois dentre eles, com dificuldade mas satisfeitos, tenham sido movidos pelo 
cosmos e, atingindo a reminiscencia, com dificuldade tenham lembranga do que 
viram outrora, enquanto que essa imagem, uma imagem material, ainda que 
turvadamente, como dizem eles, apesar de recem-nasrida reflita sobre aquelas 
coisas, ou mesmo sua mae, e nao apenas reflita sobre elas e forme um conceito 
daquele cosmos, mas tambem aprenda de quais constituintes ele nasceria? 

E de onde lhe veio a ideia de fazer primeiro o fogo? Sera porque pensou que 
ele devia ser o primeiro? E por que nao outro elemento? Mas se era capaz de 
produzir o fogo pensando nele, por que pensando no cosmos - porque primeiro 
devia refletir sobre a totalidade - nao produziu o cosmos imediatamente? Pois os 
elementos tambem estavam contidos nesse pensamento 65 . Porque o fez mais 
naturalmente em todos os aspectos, mas nao como as artes; pois as artes sao 
posteriores a natureza e ao cosmos. Mesmo agora, os seres paxticulares gerados por 
naturezas nao sao, primeiro, fogo e, em seguida, cada um dos elementos e, entao. 


64 Cf. Ireneu, Adversus Heareses, 1.7.1 = Patrologia Graeca 7. 512 A. 

65 Cf. Clemente de Alexandria, E xcerpta ex Theodoto 7.1-3, t. UI, p. 108. 3-9; Iremeu, Adversus Heareses , 
I. 2. 4 = Patrologia Graeca 7. 460 A; 1.4.1 = Patrologia Graeca 7.480 A; 1.14. 7 = Patrologia Graeca 7. 
609 A. 
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uma mistura deles, mas sim um circumplexao 66 e uma circunscrigao de todo o 
vivente que deixa uma impressao nos menstruos. Por que, entao, tambem la nao 
foi a materia circunscrita com a impressao do cosmos, impressao na qual estariam 
tambem a terra, o fogo e os demais elementos? Mas talvez eles tenham produzido 
o cosmos assim como quern emprega uma alma mais verdadeira, ao passo que 
aquele nao sabia produzir assim. No entanto, prever a grandeza do ceu, ou methor, 
seu exato tamanho, a curvatura do zodiaco, o circuito dos astros sob ele e a terra de 
tal -c ■’■''''de 1 " dizer as causas pelas quais ele e assim, nao e proprio de uma 
imagem, mas inteiramente da potencia vinda dos seres mais excelsos; coisa que 
eles mesmos, contraxiados, reconhecem. Pois a ilumina^ao da escuridao, ao ser 
examinada, os fard recorthecer as verdadeiras causas do cosmos. Pois por que era 
necessario iluminar, se nao era necessario totalmente? Ora, essa necessidade ou era 
conforme a natureza ou contraria a natureza. Agora, se era conforme a natureza, 
foi sempre assim; mas se era contraria k natureza, havera tambem nos seres de la o 
contrario a natureza e os males serao anteriores a este cosmos, e o cosmos nao sera 
causa dos males, mas os seres de la o serao para este cosmos, e os males nao irao 
daqui para a alma, porem de la para ca; e o argumento chegara aos seres primarios, 
referindo-lhes o cosmos. E se k mesmo assim, tambem aparecera de onde veio a 
materia. Porque a alma que esta inclinada, dizem eles, viu a escuridao ja existente e 
a iluminou. Entao, de onde veio a escuridao? Se cUsserem que a alma a produziu ao 


66 Peribole * 
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inclinar-se, e obvio que nao havia para onde ter se inclinado e que nao foi a 
escuridao ela mesma a causa da inclinacao, mas a propria natureza da alma. E isso 
6 o mesmo que uma necessidade preestabelecida: assim, a causa recai sobre os 
seres prim6rios. 

13. Dessa forma, aquele que critica a natureza do cosmos nao sabe o que faz 
nem a que ponto chega essa sua ousadia. E isso, porque nao conhecem a ordem 
sucessiva dos primeiros, segundos e terceiros 67 , e assim sempre ate os derradeiros, 
e nao sabem que nao devem ultrajar aqueles que sao inferiores aos primeiros, mas 
devem gentilmente convir com a natureza de todos os seres, correndo ele mesmo 
para os primeiros, depois de terminar essa tragedia de horrores, como imaginam 
eles, nas esferas do cosmos 68 , que certamente "preparam para eles todas as 
delicias" 69 ; pois que horror possuem elas para horrorizar os inexperientes nessas 
doutrinas e nao iruciados em uma gnose douta e refinada? Pois, se os corpos delas 
sao igneos, nao se as deve temer, uma vez que sao simetricas ao universo e h terra, 
mas sim olhar para suas almas, pelas quais eles mesmos por certo se consideram 
honoraveis. Todavia, tambem seus corpos se distinguem em tamanho e em beleza, 
porque cooperam e colaboram com as coisas que se originam de acordo com a 
natureza, que jamais deixarao de originar-se enquanto existirem os seres 


67 Cf. Platao, Carta II, 312. 

58 Cf. Orlgenes, Contra Celso VI. 31. 
69 Pindaro, OUmpicas 1.48. 



482 


prim&rios, e porque complementam o universo e sao partes importantes do 
universo. E se os homens sao algo honoravel em comparagao com os outros 
viventes, os astros o sao muito mais, pois nao estao no universo para serem tiranos, 
mas para fomecerem-lhe ordem e ordenagao. 

Contudo / deve-se pensar que os efeitos que se diz que deles provem sao 
sinais dos acontecimentos futuros, mas que os acontecimentos sao diferentes 
tambem devido as sortes 70 - pois nao seria possivel que acontecesse o mesmo a 
cada um as ocasioes de seus nascimentos, aos grandes afastamentos espaciais e 
as disposicoes das almas. E, mais uma vez, nao se deve exigir que todos sejam bons 
nem, porque isto nao 6 possivel, criticar prontamente as coisas daqui, mais uma 
vez, por pensarem que elas nao devem diferir em nada daquelas, e nao se deve 
pensar que o mal seja outra coisa que carencia em sabedoria, um bem inferior e 
sempre a caminho do menor; como se alguem dissesse que a natureza 6 ma porque 
nao e sensa^ao, e a sensibilidade, porque nao 6 razao. Se nao, serao obrigados a 
admitir que os males existem tambem la: pois 1A a alma e pior do queo intelecto e 
este e inferior ao outro. 

14. Sobretudo, eles mesmos, ainda que de outro modo, tomam os seres de la 
nao puros. Pois, quando escrevem encantamentos para dirigirem-se aqueles, nao 


70 Isto e, os pressAgios se realizam de modo diferente para cada individuo, pois tambem dependem 
da sorte particular deste individuo. 
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apenas a alma, mas tamb6m aos transcendentes, que fazem eles senao dizer 
feitigos, sortilegios e conjuros e esperar que obedegam a sua palavra e sejam 
dirigidos se algum de n6s for mais habil em dizer as coisas certas do modo certo, 
cantos, sons, aspiragoes e sibilos vocais e tudo mais quanto se escreveu que tenha 
um efeito magico Id? Mas, se nao e isso que querem dizer, ora, como influenciar 
com palavras os seres incorporeos? Assim, eles nao percebem que, com os 
mesmos 71 argumentos que fazem suas teses parecerem mais majestosas, eles 
mesmos retiram a majestade daqueles seres. 

E, ao dizer que se purificam a si mesmos das doengas, se estiverem dizendo 
que e atraves da temperanga e de uma dieta balanceada, falam corretamente, 
exatamente como dizem os fildsofos; agora, quando supoem que na verdade as 
doengas sejam demonios e se dizem e se proclamam capazes de espanta-Ios atraves 
da palavra, eles podem, pois, parecer mais majestosos para as massas, que 
admiram os poderes dos magos; no entanto, nao podem convencer os sensatos de 
que as doengas nao tern suas causas nas fadigas, ou nos excessos, ou nas 
deficiencias, ou nas putrefacoes e mutagoes em geral que tenham princxpio extemo 
ou intemo. De mais a mais, suas terapias tambem demons tram isso. Pois, lavando- 
se o intestino ou administrando-se uma droga, vai-se embora por baixo a 
desordem, bem como extravasando-se sangue, e tambdm o jejum cura. Ou sera que 
o demonio passou fome e a droga o faz consumir-se, seja saindo imediatamente. 


71 Adoto aqui a ligao do manuscrito Q, hots, em vez de hot, como preferem Henry e Schwyzer. 
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seja permanecendo dentro? Mas, se ainda permanece, como, estando dentro, nao se 
adoece mais? E se saiu, por que o fez? O que lhe aconteceu? Ah, ele se nutria da 
doenga. Entao, a doenga existia e era diferente do demonio. Alem disso, se ele entra 
sem que haja causa alguma, por que nao se adoece sempre? Porem se havia uma 
causa, que necessidade ha do demonio para que se adoega? A causa basta para 
produzir a febre. Pois seria ridiculo que, ao mesmo tempo em que surge a causa, o 
demonio esteja imediatamente pronto para como que associar-se a causa. 

Ora, pois, est& claro como e por que foram essas doutrinas anunciadas por 
eles; por causa disso, sobretudo, lembramos esses demonios. Deixo as demais teses 
para vos 72 , para que, lendo-as, as examinem e considerem em todas elas isto: que a 
forma de filosofia por nos procurada, alem de todos seus outros bens, demonstra 
uma simplicidade de carater aliada a um pensar puro, procurando a sublimidade e 
nao a presungao, combinando a intrepidez a razao, a muita seguranga e precaucao 
e a muitfssima circunspecgao; comparem-se as outras doutrinas a esta. O que e 
seguido pelos outros se erige em sua totalidade em principios diametralmente 
opostos; sem mais, pois: e assim que nos convem falar a respeito deles. 

15. Isto, principalmente, nao nos deve passar despercebido: o que essas 
doutrinas causam nas almas dos que as ouvem e sao persuadidos a menosprezar o 

72 "V6s" pode referir-se aos disdpulos de Plotino. Porfirio nos conta que Plotino compusera este 
tratado para refutar algumas teses gndsticas e, as demais, incumbiu ao disdpulos refud-las: Amdio 
escreveu quarenta livros contra o escrito de Zostriano e Porfirio, numerosas refuta^ao contra o de 
Zoroastro (Vida de Plotino, 16,10ss.). 
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cosmos e as coisas que nele estao. H&, pois, duas doutrinas para a consecugao de 
um fim, uma que postula o prazer do corpo como fim, outra que elege o belo e a 
virtude e cujo desejo de seus adeptos pende de deus e para deus, como serd 
especulado alhures 73 ; Epicuro, por sua vez, suprimindo a providencia, exorta a 
buscar o prazer e o comprazer-se, que era aquilo mesmo que restava; mas esta 
doutrina, menosprezando ainda mais energicamente o senhor da providencia e a 
propria providencia, desrespeitando todas as leis daqui e a virtude descoberta 
desde todo o sempre, e pondo em ridiculo essa temperanga 74 , de modo que nada 
belo seja visto a sobreviver por aqui, acabou com a temperanga, com a justiga que e 
conatural aos car&teres e e aperfeigoada pela razao e pelo exercicio e, de modo 
geral, com as coisas conforme as quais um homem se tomaria sdbio. Assim resta- 
Ihes o prazer, o que e de seu proprio interesse e o que nao e comum a outros 
homens, e a necessidade apenas, a menos que alguem por sua propria natureza 
seja melhor do que essas doutrinas 73 ; pois nenhuma das coisas daqui e bela para 
eles, mas algo outro que haverao de procurar. No entanto, os que ja alcangaram a 
gnose deviam procurar desde agora e, procurando, primeiramente endireitar estas 
coisas, vindos que sao de uma natureza divina; porque e proprio dessa natureza 


73 Cf. 1.8 [51] 1. 9-10, e I. 7 [54]- 

74 A temperanga praticada neste mundo sensivel. 

75 Igal (ibid., n. 138); "A distingao que traga Plotino entre as doutrinas e as pessoas, qu^ apesar de 
tudo y podem ser virtuosos, talvez seja um aceno a seus amigos gndsticos. Mas e, ademais, 
interessante por si mesma* H.-C. Puech observa que todo gnosticismo e sempre mais ou menos, no 
fundo e em teoria, um / amoralismo y , mas urn amoralismo 'ambxvalente', que do mesmo modo pode 
desembocar em rigor asc§dco ou em libertinagem. Dai que algumas seitas adotaram uma atitude e 
outras outra (Les Sources de Plotin, p&gs, 186-187)", 
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ouvir o belo desprezando o prazer do corpo. No entanto, aqueles que nao 
participam da virtude nao seriam em absoluto movidos para aquelas coisas. 

E depoe contra eles que nao tenham redigido nenhum tratado sobre a 
virtude, mas tenham abandonado completamente o estudo acerca de tais assuntos, 
e que nao tenham dito o que e a virtude, nem quantas sao, nem nenhuma das 
muitas e belas coisas especuladas nos tratados dos antigos, nem a partir de que 
principios ela resulta e e adquirida, nem como se trata da alma nem como se a 
purifica. Porque, na verdade, de nada serve dizer "olha para deus", se nao se 
ensina _ olha. Pois o que me impede, alguem diria, de olhar para ele e nao 

me abster de nenhum prazer, ou de ter um temperamento indomavel lembrando- 
me do nome ''deus", mas sendo encarcerado por todas as afecgoes, sem no entanto 
esforgar-me para eliminar nenhuma delas? A virtude, portanto, progredindo para 
a perfeigao e existindo na alma aliada a sabedoria, nos mostra deus 76 : sem virtude 
verdadeira, dizer "deus" e apenas dizer uma palavra. 

16. E, por sua vez, menosprezar o cosmos e os deuses que nele estao e as 
demais belezas nao 6 tomar-se bom. Pois toda pessoa ma, antes de o ser, teria 
menosprezado os deuses e, mesmo nao sendo de todo mau anteriormente, se os 
menosprezou, ainda que nao fosse mau em todas as outras coisas, por isso mesmo 
teria se tornado. Pois a honra que eles dizem ter aos deuses inteligfveis seria nao 


76 Cf. Platao, Teeteto 176 b. 
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simpdtica; pois quem possui aprego por um ser qualquer sadda tambdm tudo que d 
congenere aquele a quem aprecia, os filhos do pai a quem ama: e toda alma e filha 
daquele pai. Mas tambem ha almas naqueles 77 , e intelectivas, boas e muito mais em 
contato com os deuses inteligfveis do que as nossas. Pois, se este cosmos estivesse 
desconectado daquele, como poderia ele existir? E como existiriam os deuses nele 
presentes? 

Mas falamos disso antes 78 ; agora, trata-se de que, porque eles menosprezam 
os seres congeneres aos deuses inteligiveis, eles nao conhecem aqueles a nao ser 
em palavra. Desde que se nega que a provid§ncia se estenda aos seres deste 
mundo ou a qualquer um, como se pode ser piedoso? Como podem ser consoantes 
consigo mesmos? Pois eles, por sua vez, dizem que ha providencia apenas para 
eles. Mas quando estiveram Id ou estando tambem aqui? Se quando estavam Id, 
como vieram? Mas, se aqui, como ainda estao aqui? E como deus nao esta tambem 
aqui? Pois de onde saberd que eles estao aqui? Como saberd ele que, estando eles 
aqui, nao se esqueceram dele e se tomaram maus? Contudo, se ele conhece os que 
nao se tomaram maus, conhece tambem os que se tomaram, para que possa 
distinguir uns dos outros. Entao, ele estara presente a todos e estara neste cosmos, 
seja qual for o modo; dessa forma, o cosmos tambem participard dele. Mas se ele se 


77 Nos astros. 

78 a. n. 9.3. 
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ausenta do cosmos, tambem de v6s se ausentar&, e nada terfeis a dizer sobre ele 
nem sobre os posteriores a ele. 

Mas, suponha-se que de la provenha alguma providencia para v6s, seja o 
que v6s quiserdes, em todo caso o cosmos tem uma providencia de 1& e nao foi 
abandonado nem sera abandonado. Pois a providencia cuida muito mais das 
totalidades do que das partes, e a participagao daquela alma nela 6 tambem muito 
maior; o existir do cosmos, seu sabio existir, o demonstra. Pois quem dentre os que 
desarrazoadamente o sobreolham € tao ordenado ou racional quanto o universo? 

• e ndiculo e comporta absurdez demais, e quem os compara, exceto 
em fungao do argumento, nao se isentaria de ser impiedoso; e o investigar acerca 
dessas coisas nao e proprio do homem razoavel, mas de alguem cego e 
completamente desprovido tanto de sensibilidade quanto de intelecto e que estfi a 
leguas de ver o cosmos inteligivel, alguem que nao olha este cosmos. Pois que 
musico seria um homem que, tendo visto a harmonia no inteligivel, nao fosse 
movido ao escutar a que est& nos sons sensiveis? Que especialista em geometria e 
em numeros nao se deleitaria ao ver atraves dos olhos o simetrico, o proporcional e 
o ordenado? Se nem mesmo em pintura aqueles que veem atraves dos olhos as 
obras de arte veem de modo igual as mesmas coisas, mas reconhecem na obra 
sensivel uma imitagao da que esta no inteligivel, perturbam-se e alcangam a 
reminiscencia da obra verdadeira; e exatamente a partir dessa experiencia que se 
movem os amores. Agora, se quem vc a beleza bem representada em um rosto se 
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transporta para Id 79 , haverd alguem de pensamento tao preguigoso e que nao serd 
movido a nada outro que, olhando para a totalidade das belezas presentes no 
sensivel, e a totalidade da simetria, e este grandioso ordenamento, e a forma 
transluzente nos astros embora estejam distantes, nao deduza disto, - e a veneragao 
o arrebata a partir dessas conseqiiencias, como sao aqueles inteligiveis? Entao, 
esse nem compreendeu estas coisas nem viu aquelas 80 . 

17. Entretanto, mesmo que lhes tenha acontecido de odiar a natureza do 
corpo porque ouviram o tanto que Platao repreendeu ao corpo pelos tipos de 
impedimentos que poe a alma 81 - ele disse que toda natureza corpdrea e inferior -, 
eles deviam, suprimindo-a com o pensamento, ver o que resta, uma esfera 
inteligivel circunscritiva da forma sobre o cosmos, de almas em ordem que, sem os 
corpos, mostram uma magnitude conforme ao inteligivel, avangando a uma 
distensao tal que a magnitude do paradigma seja igualada em sua potencia pela 
magnitude do produto, que d indiviso; pois aquilo que Id e grande em potencia, 
aqui o e em massa. E se quiserem inteligir essa esfera movendo-se circunduzida 
pela potencia de deus, que sustem o prindpio e o meio e o fim de toda ela, ou se a 
preferirem imbvel por ainda nao haver algo outro que ela goveme, chegariam bem 
a uma nogao da alma que govema este universo. E de imediato, colocando o corpo 

79 Para o donunio inteligivel; cf. Platao, Fedro 251 a 2-3. 

80 Uma tal pessoa que nao infira, a partir de efeitos tao evidentes, como sao os seres que as causam, 
essa pessoa nao foi capaz de compreender os objetos sensiveis nem de contemplar os inteligiveis. 

81 Alusao generica ao que diz Platao principalmente no Fedon (por exemplo: 65 a-d, 66 b). 
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na alma 82 , como ela nao pode ser afetada por nada, mas d£ a outro, porque nao 6 
licito que haja inveja entre os deuses 83 , possuir aquilo que cada um pode receber, £ 
assim que deviam refletir a respeito do cosmos, atribuindo a alma do cosmos tanta 
pot^ncia quanto ela usou para fazer que a natureza do corpo, que nao era bela, 
participasse da beleza na medida em que era capaz de embelecer-se; e e 
precisamente isso o que move as almas, divinas que sao. 

A nao ser que eles digam que nao sao movidos, que nao veem com diferenga 
c-vrnos feios e belos; mas, assim, tambem nao verao com diferenga as ocupagoes 
feias e belas, nem os belos ensinamentos nem as contemplagoes, portanto: nem 
deus, portanto 84 - Pois estas coisas 83 sao causadas pelas primarias. Entao, se nao a 
estas, tambem nao aquelas 86 ; por conseguinte, estas sao belas depois daquelas. Mas, 
quando disserem que menosprezam a beleza daqui, bem fariam em menosprezar 
tambem a beleza nas criangas e nas mulheres, para nao cederem a lascivia. Mas 
deve-se saber que eles nao se vangloriariam se fosse feio o que menosprezam, mas 
que o desprezam depois de terem dito que 6 belo; e como as repartem 87 ? Em 
seguida, que nao ha a mesma beleza na parte e no todo, em todos e no universo; e, 
ademais, que ha belezas tais, tanto nos sensiveis quanto nos particulares, como a 


82 C£ Platao, Timeu 36 d-e, 

83 CX Platao, Pedro 247 a 7 e Timeu e 1-2. 

84 Cf. Platao, Banquets 211 c 4-8 . 

85 As do universo sensiveL 

86 Se nao veem com diferenga as coisas do universo sensivel, tambem nao veem com diferenca as do 
inteligivei; ou, ainda, se as daqui nao existem, tambem nao existem as de la. 

67 Como £ que sao capazes de diferendar as coisas belas das feias? 
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dos daimones, que nos faz admirar seu produtor e acreditar que provem de la, e 
declarar a partir daqtu que a de 16 e uma "beleza inconcebivel" 88 , sem nos atermos 
a estas coisas, mas indo destas para aquelas, mas sem desrespeitar estas; e se sao 
belas tambem em seu interior, deve-se dizer que o interior £ consoante com o 
exterior; mas se sao vis no interior, deve-se dizer que sao rebaixadas em sua 
melhor parte. Contudo, talvez exista realmente algo que, sendo belo por fora, seja 
feio por dentro: se, pois, seu exterior 6 todo belo, 6 porque e dominado pelo 
interior. Aqueles, potam, que sao chamados belos, mas sao feios no interior, 
possuem uma falsa beleza exterior. E se alguem disser ter visto pessoas que sao 
realmente belas, mas feias no interior, creio eu que ele nao os viu, mas pensa que 
os belos sao outros; caso contrario, acho que o feio para eles e adventlcio, ja que sao 
belos por natureza; pois, aqui, sao muitos os obst&culos para chegar a perfeigao. 

Entretanto, para o universo, que 6 belo, que impedimenta haveria para que 
ele seja belo tambem em seu interior? Com efeito, aqueles a quem a natureza nao 
concedeu perfeigao desde o princfpio, a esses e provavel que nao cheguem a 
perfeigao, de modo que podem mesmo tomarem-se vis, mas ao universo nao podia 
acontecer que fosse imperfeito como uma crianga, nem que sobreviesse a ele algum 
acrescimo e se agregasse ao seu corpo. Ora, de onde viria? Pois ele tinha tudo. Mas 
tampouco a sua alma se deve imaginar que algo tenha sido adicionado. E mesmo 
que alguem Ihes conceda isso, nao seria algo mau. 


Platao, Republica 509 a 6. 
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18. Mas eles dirao, talvez, que aquelas suas doutrinas nos fazem fugir do 
corpo odiando-o a distcincia, ao passo que as nossas mant§m a alma ligada a ele. 
Mas isso seria semelhante a duas pessoas que habitassem a mesma bela casa e uma 
delas, reprovando a edificagao e o construtor, nela no entanto permanecesse, ao 
passo que a outra nao os reprovasse / mas dissesse que o construtor realizou uma 
obra de exunia tecnica e aguardasse ate que chegasse o tempo em que se libertaria, 
quando ja nao mais necessitaria da casa; aquele se julgaria mais sabio e mais 
pronto a sair porque sabe dizer que as paredes sao constituidas de pedras e vigas 
inanimadas e que falta muito para ser uma verdadeira morada, ignorando que se 
diferencia 89 por nao suportar a necessidade, se nao for o caso que na verdade ele se 
faqa incomodado quando, em silencio, ame a beleza das pedras. 

Entretanto, e preciso que permanegamos, enquanto tivermos corpo, em 
casas edificadas pela alma, que e uma boa irma possuidora de grande poder para 
criar infatigavelmente. Ou pensam eles que seja correto chamar irmaos mesmo aos 
homens mais vis, mas reprovam chamar irmaos ao sol e aos seres no ceu, e 
tambem a alma do cosmos o negam "com boca ensandecida" w ? Pois, ora, legitimo 
e nao coligar-se em parentesco com aqueles que sao vis, mas com os que se 
tomaram bons e que nao sao corpos, mas almas em corpos e capazes de habitar 


39 Daquele que nao reprova a estrutura e o construtor. 
90 Heraclito, fr. 92 Diels. 
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neles de um modo que 6 mais pr6ximo a morada da alma do todo no corpo 
universal E isto consiste em nao nos chocarmos nem ouvirmos aos prazeres 
exteriores que nos sobrevem, ou nao nos perturbarmos com as coisas que sao 
vistas, ainda que sejam duras 93 . No entanto, a alma do universo nao e golpeada: 
pois nao tern por quern; mas nds, aqui estando, podemos ja repelir os golpes 
atraves da virtude, tomando alguns deles menores pela grandeza de nosso 
pensamento, ao passo que outros, por nosso vigor, sequer nos golpeiam. E, 
tornados quase imbativeis, podemos imitar a alma do universo e a dos astros e, 
chegando a uma proximissima semelhanga, podemos nos apressar para o mesmo 
fim, e serao os mesmos os objetos tambem em nossa contemplagao, sempre que 
estivermos tambem nos graciosamente preparados em nossas naturezas e 
cuidados; a eles, no entanto, isso Ihes £ prdprio desde o principio 92 . 

Nao 6, certamente, porque dizem eles que sao capazes de contemplar, que 
Ihes seria possivel contemplar mais, nem, porque dizem que eles podem sai 
quando morrerem, mas os astros nao, que estes enfeitam etemamente o ceu; pois 
pode ser que por inexperienria falem isso do que vem a ser o "fora" e do modo 
como "a alma universal cuida, ela inteira, do inanimado" 93 . E possivel, portanto, 
nao apenas nao sermos somatdfilos, mas tambem tomarmo-nos puros, e 
desprezarmos a morte, e conhecermos as coisas melhores e a elas procurarmos, e 


91 Cf. Platao, Timeu 43 b 7- c 1. 

92 O universo e os astros possuem o estado descrito desde seu principio. 

93 Platao, Fedro 246 b 6. 
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nao desejarmos com inveja que nao as procurem tamb^m os outros que sao 
capazes de procuiei-las e sempre as procuram, e nao sofrermos o mesmo que 
aqueles que pensam que os astros nao correm porque a sensagao lhes diz que os 
astros estao parados. E, pois, por isto que sequer eles acreditam que a natureza 
dos astros olhe para as coisas exteriores: porque nao veem que sua prdpria alma 
vem do exterior. 



ENEADA III 


T^tPfi escritos compoem a terceira Eneada do fil6sofo Plotino: 


ITT . 1 Sobre o destine 
III. 2 Sobre a providencia I 
III. 3 Sobre a providencia II 
III. 4 Sobre o daemon que nos cabe 
III. 5 Sobre o amor 

III. 6 Sobre a impassibilidade dos incorporeos 
III. 7 Sobre a etemidade e o tempo 
III. 8 Sobre a natureza, a contemplagao e o uno 
III. 9 Consideragdes diversas 
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m. 1 [3] 

Sobre o destino 1 

1. Todas as coisas que devem e todas as que sao 2 , ou devem as que devem e 
sao as que sao segundo uma causa, ou sao ambas sem causa 3 ; ou algumas sao sem 
causa e outras com causa em ambas as classes; ou as que devem, devem todas com 
causa e, dentre as que sao, ha as que sao com causa, as sem causa 4 , ou nenhuma 
com causa; ou, contrariamente, as que sao, sao todas com causa e, das que devem, 
umas devem deste modo e outras daquele, ou nenhuma delas devem com causa. 

Bern, no caso das coisas perpetuas, nao 6 possivel referir as primeiras a 
outras causas, pois elas sao primeiras 5 ; entretanto, todas aquelas que dependent 
das primeiras devem receber seu ser daquelas. E se alguem define as atividades de 
cada uma delas, deve referi-las as suas essencias; porque isto e seu ser: liberar uma 
atividade especifica. Todavia, acerca das que devem ou das que sao sempre mas 
nao realizam sempre a mesma atividade, deve-se dizer que todas surgem segundo 


1 Heimarmene. 

2 As coisas que "sao" sao aqueles que nao estao submersas no devir, as etemas: a alma, o intelecto e 
as formas, e o uno, 

3 Cf. Platao, Timeu 28 a 4*5, 

4 Esta ser£ a resposta de Plotino: as coisas que devem possuem uma causa para seu devir, e, das 
coisas que sao, algumas - a alma e ao intelecto - possuem causa e outras - o uno - nao sao 
causadas. 

5 Como fica claro pelo contexto, Plotino refere-se ao uno, apesar do plural. Igal (1992, voL II, p. 21, 
n. 3), assinala que o emprego do plural para denotar o Uno £ influendado pelo modo como Plotino 
reformula uma passagem chave da Carta II (312 e), atribuida a Platao, e cita, como exemplos, II. 9 
[33] 13.3-4; V. 1 [10] 8.1-4; VL 4 [22] 11, 9; VL 5 [23] 4, 20-21. 



498 


uma causa e nao se deve admitir o incausado, nem dar espago para desvios 6 vazios / 
nem a um movimento subito dos corpos que acontega sem causa precedente, nem 
a urn impeto impulsivo da alma sem que nada a tenha movido para praticar algo 
daquilo que antes nao fazia. Se nao, por isso mesmo a teria uma necessidade 
maior, a de nao ser de si mesma, mas ser movida por movimentos tais que sejam 
involuntarios e incausados. Pois aquilo que a moveu ou foi o que 6 volivel - quer 
seja isso extemo, quer intemo - ou o que e desejavel; caso contririo, se nada 
apetecfvel a tivesse movido 7 , ela nao teria se movido em absoluto. 

Se todas as coisas surgem segundo uma causa, e facil tomar as causas 
proximas a cada uma e referi-las aquelas: por exemplo, a de caminhar ate a agora 6 
o pensamento de que e preciso ver alguem ou cobrar uma divida 8 ; e, em geral, a de 
escoiher isto ou aquilo e tender a isso outro e que pareceu bom a cada um fazer 
exatamente isso. E algumas causas devem ser referidas hs artes: a da cura sao a 
medicina e o medico. E a de enxiquecer e um tesouro encontrado, ou uma doa^ao 
de alguem, ou lucrar de trabalhos ou de arte. E a do filho 6 o pai e se algo 
extrinseco de uma ou outra origem cooperou para a procria^ao: por exemplo, uma 
alimenta^ao especffica ou, um pouco mais remotos, um semen proplcio a 
procria^ao ou uma mulher apta ao parto 9 , E, em geral, a natureza 10 . 


6 Cf. Filodemo, De signis 36,13; Usener, Epicures fr. 280; Lucrecio, Sobre a Natureza das Coisas II216- 
250; Cicero, De ato 23, De finibus L 19, 

7 Cf* Arist6teles, Sobre a Alma m 10. 433a 27-28; Metafisica A 7. 1072a 26-27; Sobre o Mooimento dos 
Animais 6, 700b 23-24. 

8 Cf* Aristdteles, Ftsica II5.196b 33-34. 

9 Cf * Platao, Lets 740 d. 
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2. Pois bem, deter-se, depois de ter chegado ate essas causas, e nao desejar ir 
mais alto, talvez seja proprio de algu&n indolente e que nao ouviu &queles que se 
elevaram ate as causas primeiras e transcendentes. Por que, pois, acontecendo as 
mesmas coisas, por exemplo a aparigao da lua, um homem rouba e outro nao? E, 
influencias semelhantes procedendo do ambiente, um adoece e outro nao? Por que 
um se toma rico e outro pobre a partir dos mesmos negbcios? E os diferentes 
comportamentos, carAteres e sortes nos obrigam a ir a causas mais distantes; e 
assim e como sempre, sem se deterem, alguns 11 - postulando prindpios corpdreos, 
como os atomos, por cujo movimento, choques e entrelagamentos mutuos, 
produzindo cada coisa, fazem-nas ser de determinado modo e originar-s*.' 
conforme eles se compoem, atuam e reagem, e nossas tendencias e disposigoe; 
serem tais como as fazem os atomos - introduzem nos entes essa necessidade que 
procede dos atomos. E se alguem apresentar outros corpos como prindpios e 
disser que todas as coisas provem deles, o que faz ele e escravizar os entes a 
necessidade que 6 imposta pelos corpos. Outros 13 , entretanto, indo ate o principio 
do universo, dele derivam todas as coisas, dizendo que ele atravessa por todas as 
coisas e nao apenas as move, mas produz cada uma delas, postulando-o como 


10 Isto em geral, a natureza e a causa da procriagao. 

11 Os epicuristas; cf. Epicuro, Epistola I = Di6genes Laercio X. 40-41. 

12 Os termos gregos sao horme ("tendencia") e diathesis ("disposigao"). 

13 Alguns dos estoicos, mas prindpalmente Zenao; cf. Stoicorum Veterum Fragmenta II. 945-51. 
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destino e causa soberanissima 14 , sendo ele mesmo todas as coisas; e nao apenas 
todas as coisas que devem, mas mesmo nossos pensamentos viriam dos 
movimentos daquele principio, assim como as partes individuals de um vivente 
nao sao movidas por si mesmas, mas pela parte dominante em cada um dos 
viventes. Outros 15 , ainda, pensam que a rotagao do universo circundetem e produz 
todas as coisas com seu movimento e com as posigoes e configuragoes dos astros 
entre si, tanto dos que se movem quanto dos imoveis 16 , e que, acreditando na 
■^di^ao a partir deles, todas elas se originam daf. De mais a mais, se alguem 17 falar 
a das causas entre si, de sua concatenagao a partir do alto, dos 

posteriores sempre a suceder aos primeiros e a eles ascender porque por eles se 
originaram e sem eles nao teriam se originado, e dos posteriores sendo escravos 
dos anteriores a eles, ele se revelard introduzindo o destino de outro modo. E se 
alguem puser tambem estes pensadores em dois grupos, nao estaria faltando com a 
verdade. Pois uns pensam que todas as coisas dependent de uma so causa, e outros 
nao pensam assim 18 . Falaremos 19 sobre estes. Agora, porem, devemos dirigir o 
discurso aos primeiros; e, logo em seguida, havemos de examinar as teses dos 
demais. 


14 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta II. 928-9. 

15 Os astrtilogos* cf. Ptolomeu, Tetrdriblos 1. 1 . 1-2. 

16 Os planetas sao os astros que se movem, ao passo que as estrelas sao os astros fixes. 

17 Provavelmente Crisipo; cf. Cicero, De fato, 31; Stoicorum Veterum Fragmenta II* 917-18, 920, 962, 
1000. 

15 Determimstas, por um lado, e platdnicos, por outro* 

19 Cf..m*l[3J7-m 
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3. Bern, confiar todas as coisas a corpos, seja aos &tomos, seja aos chamados 
elementos, e a partir de seu movimento desordenado engendrar a ordem, a razao e 
a alma diretriz e, em ambas as hipoteses, absurdo e impossivel, porem e mais 
impossivel, se assim se pode dizer, na do engendramento a partir dos atomos. 
Sobre eles, muitas razoes verdadeiras foram apresentadas. Em todo caso, mesmo 
que alguem suponha tais princfpios 20 , nem assim se seguiria necessariamente a 
existencia de uma necessidade universal nem de um outro tipo de destino. 

Supoe, pois, de infcio, que os Atomos existam. Eles se moverao, portanto, um 
para baixo - e que exista um abaixo outro obliquamente por onde acontecer de 
ir, e outros outramente 21 . Nada, entao, existirA ordenadamente, porque nao existe 
ordem, mas aquilo que se origina, quando esta originado, e inteiramente ordenado. 
Assim, nao poderia haver predi^ao nem mantica de qualquer tipo, nem a que 
advem da arte - pois como haveria uma arte de coisas desordenadas? nem a que 
advem da possessao e da inspiragao: tambem neste caso A preciso que o futuro 
esteja determinado. Para os corpos, no entanto, que sao golpeados pelos atomos, 
havera a afecgao do que quer que lhes tragam, e necessariamente; mas as agoes e as 
afecgoes da alma serao atribmdas a quais movimentos dos atomos 22 ? Devido a que 
tipo de choque, ou porque se move para baixo ou porque colide em um lugar 
qualquer, ira a alma enredar-se em determinados raciocfnios ou em determinadas 
tendencias ou, de modo generico, em raciocfnios, ou em tendencias, ou 


20 Plotino nao os admite e nega sua existencia em n. 4 [12] 7., 21. 

21 CfLucrecio, Sobre a Natureza das Coisas, II62-250. 

22 Cf. Lucrecio, Sobre a Natureza das Coisas, II251-293. 
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movimentos necesscLrios, ou simplesmente existir? E quando a alma se opuser as 
afechoes do corpo 23 ? E segundo quais movimentos dos atomos uma pessoa sera 
compelida a ser geometra, outra a estudar aritmetica e astronomia, e urn outro ha 
de ser sabio? Porque nossa atividade e nosso existir como viventes serao 
completamente aniquilados, se formos carregados por onde nos conduzirem os 
corpos ao empurrarem-nos exatamente como se fdssemos corpos inanimados. 

E os mesmos argumentos convem contra aqueles que postulam corpos 
difc ;. omo causas de todas as coisas; e eles nos aquecem, nos esfriam e 
destroem nossas partes mais fracas, mas nenhuma dentre todas obras que a alma 
realiza poderia se originar deles, devendo no entanto provir de outro principio. 

4. Mas sera entao que uma unica alma, estendendo-se atraves do universo, 
realiza todas as coisas, ao passo cada coisa se move como uma parte por onde o 
todo a conduz 24 e, derivando-se dal as causas conseqiientes, essa continuidade 
sucessiva e concatenada seria necessariamente o destino 25 , como se alguem dissesse 
que, visto uma planta ter seu principio da raiz, a concatenagao que se estende dal 
para todas as partes dela e a concatenagao de umas com as outras, a agao e a 
reagao, e uma regencia unica e como que o destino da planta? Mas, em primeiro 
lugar, o exagero dessa necessidade e de urn tal destino suprime exatamente isso. 


23 Cf. Platao, Fedon 94 c 1. 

24 Cf. Stoiconnn Veterum Fragmenta 1.495 e n. 1027 (= Doxogmphi Graeci, p. 306. 5-6); Atico, ft. 8. 15-16 
Baudry = fragmento 8. 18-19 des Places = Eusebio, Praeparatio Eu angelica XV. 12. 3. 

25 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta H. 962,976 (Doxographi Graeci , p. 322a. 12). 
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esse encadeamento de causas e sua concatenagao. Porque, assim como em nossas 
partes, quando se movem de acordo com a parte dominante, seria irracional dizer 
que elas se movem de acordo com o destino - pois a que distribuiu o movimento 
nao & diferente da que o recebeu e utilizou o impulso provindo daquela, mas 
aquela 6 primariamente a que moveu a pema 26 do mesmo modo, se tambem no 
universo sera um s6 o sujeito que tudo faz e sofre, e nao um que surgiu de outro 
segundo causas que sempre sao referidas a outro, certamente nao e verdade que 
todas as coisas se originem segundo causas, mas todas elas serao uma s6. Assim, 
nem nos somos nos, nem ha uma atividade nossa: nem somos n6s que 
raciocinamos, mas nossas deliberates serao raciocinios de outros; nem somos nos 
que agimos, assim como nao sao os nossos pes que chutam, mas somos n6s atraves 
de nossas proprias partes. Todavia, cada um deve ser cada um e devem existir 
agoes e pensamentos nossos, e as agoes nobres ou igndbeis da cada um devem 
provir do proprio individuo, e nao se deve atribuir ao universo a realizagao das 
igndbeis pelo menos. 

5. Entretanto, talvez nao seja assim que cada coisa se realize, mas seja a 
rotagao celeste quern reja todas as coisas e o movimento dos astros quern disponha 
cada coisa do modo como se apresenta em sua posigao relativa 4s outras, em seus 


26 O que diz Plotino e que a parte que primariamente causou o movimento e a mesma que a que o 
recebeu, ou seja, n6s mesmos ou o homem. 
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aspectos 27 e ortos, ocasos e conjungoes 28 . De fato, fazendo adivinha^oes a partir dos 
astros, pessoas predizem acerca das coisas futuras tanto no universo quanto acerca 
de cada individuo, qual sorte e, sobretudo, qual pensamento tera ele. Dizem ver os 
demais viventes e plantas crescerem e diminmrem devido a simpatia dos astros e 
sofrerem as demais influencias que deles provem; e que as regioes sobre a terra 
diferem entre si segundo sua posi^ao em relagao ao universo e, principalmente, em 
rela^ao ao sol; e que decorrem dessas regioes nao apenas os demais viventes e as 
plantas mas tambem os aspectos dos homens, seus tamanhos, suas cores, suas 
coir. ... ocupagoes e carateres. Em suma, a rotagao do universo e 

soberana sobre todas as coisas. 

Contra isso, deve-se primeiro dizer isto: essa pessoa tambem, de outro 
modo, atribui aos astros o que e nosso, as voIi^Ses e as afechoes, os vicios e as 
tendencias, e, como nada nos concede, resta-nos ser pedras que rolam, e nao 
homens que tem por si mesmos e a partir de sua prdpria natureza uma fun^ao. 
Ora, d preciso que se conceda a nos o que e nosso e que, de outra parte, a algumas 
coisas que j£ sao nossas e proprias de n6s atinjam algumas provenientes do 
universo e que, distinguindo quais coisas n6s executamos e quais sofremos por 
necessidade, nao se atribuam todas aos astros; de mais a mais, hd algo que deve vir 
das regioes e da diversidade do ambiente para n6s, como o calor e a frieza no 
temperamento, mas alguma coisa tambem deve provir dos genitores: somos pelo 

27 Cf; Ptolomeu, Tetrabiblos IV. 2.4. 

28 Cf. Ptolomeu, Tetrabiblos IV. 10. 5. 
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menos semelhantes, no mais das vezes, a nossos pais em nossos aspectos e em 
algumas das afecgoes irracionais da alma 29 . E ainda que, de fato, pessoas sejam 
semelhantes por causa das regioes, em seus carateres e em seus pensamentos se ve 
muitissima diferenga, de modo que tais caracterlsticas prov£m de outro prindpio. 
Aqui tambem poderiam com pertinencia ser mencionadas nossas resistencias as 
compleigoes de nossos corpos e aos nossos desejos. Mas se, porque dizem 30 o que 
acontece a cada individuo fitando a posigao dos astros, tomam isso como prova de 
que o que aconteceu foi causado pelos astros, de modo semelhante tambem os 
passaros, e todos os seres que os adivinhos observam para predizer, seriam 
causadores das coisas que indicam. 

Isso poderia ser examinado com mais precisao a partir do seguinte. As 
coisas que alguem poderia predizer olhando para a posigao que tinham os astros 
quando cada um nasceu, tais coisas, dizem eles, se originam dos astros, que nao 
apenas as indicam, mas tambem as causam. Entao, quando anunciam a nobre prole 
nascida de pais e maes ilustres, como se pode dizer que 6 causado pelos astros 
aquilo que preexiste nos genitores antes que se produza essa posigao dos astros a 
partir da qual predizem? Ademais, predizem as sortes dos pais pelo horoscopo dos 
filhos e, pelo dos pais, quais serao as disposigoes dos filhos e que sortes terao 
(falando a respeito daqueles que ainda nSo nasceram), e por irmaos predizem 
mortes de irmaos, e pelas mulheres o que sera de seus homens e, vice-versa, por 

29 Cleantes; cf. Stoicorum Veterum Fragmenta L 5X8 = Tertuliano, De anima 5.4 = Nemesio 2, p. 76-7 (= 
Patrologia Graeca 40* 545A)* 

Os astr61ogos. 
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estes o que sera delas. Entao, como a posigao de cada individuo nos astros causaria 
coisas que ja pelos pais se anunciam que assim serao? Pois ou aqueles, que sao 
anteriores, serao os causadores ou, se nao forem, esta tambem nao sera 31 . Al6m 
disso, a semelhanga com os pais na apardncia nos diz que tanto a beleza quanto a 
feiiira v§m de famllia, mas nao da rotagao dos astros. No mais, 6 razoavel que, 
durante o mesmo tempo e ao mesmo tempo em que nascem viventes de todas as 
esp6cies, nasgam tambem homens; e a todos eles deveriam acontecer as mesmas 
coisas, uma vez que Ihes corresponde a mesma posigao. Portanto, como nascem ao 
mesmo tempo tanto homens quanto outros viventes por essas configuragoes? 

6. Mas o certo e que cada um nasce segundo sua propria natureza, cavalo 
porque nasce de um cavalo, e homem porque de um homem, e determinado ser 
porque de determinado ser 32 . Que a rotagao do universo seja um coadjuvante, 
concedendo a parte principal aos genitores, e que os astros colaborem para a 
constituigao do corpo com muitas coisas corpdreas, com calores e resfriamentos e 
conseqiientes compleigoes dos corpos - como, entao, determinam os carateres, as 
ocupagoes e, principalmente, tudo aquilo que nao parece subordinar-se a 
compleigao dos corpos, como, por exemplo, que um seja gramatico, outro 
geometra, outro jogador de dados 33 e outro inventor dessas coisas? E a maldade de 


31 Isto e, se a situagao dos pais em relagao aos astros nao e a responsavel pelos acontecimentos, 
entao a dos filhos tambem nao sera. 

32 Aristdteles, Metafisica Z 7.1032a 23-26; © 7.1049b 25-26. 

33 Cf. Platao, Repitblica 374 c 6. 
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carater, como poderia nos ser dada por aqueles que sao deuses? E todos os males, 
de modo geral, que dizem ser por eles emitidos quando estao ofendidos porque se 
poem e porque se movem por baixo da terra, como se, quando se poem para nos, 
experimentassem algo diferente e nao se movessem sempre sobre a esfera celeste e 
mantivessem a mesma posigao em relagao a terra 34 ? Nem se deve dizer que um dos 
deuses, tendo avistado outro nesta ou naquela posigao, se tome pior ou melhor, de 
modo que, quando se sentem bem, nos fagam bem, e mal, se o contrdrio; antes, 
todavia, deve-se dizer que eles se movem em favor da preservagao do universo e 
que cumprem ainda outra fungao: olhando para eles como se fossem letras 35 , 
aqueles que conhecem essa gram^tica podem ler o futuro a partir de suas posigoes, 
extraindo seu signiflcado pelo metodo da analogia: como se alguem dissesse que, 
quando um p^ssaro esta elevado, indica agoes elevadas. 

7. Resta-nos examinar o principio que entrelaga e como que encadeia todas 
as coisas entre si e confere a cada uma seu modo de ser, e que £ postulado como 
principio unico, a partir do qual todas as coisas sao determinadas de acordo com 
razoes seminais 36 . Ha, pois, ainda essa opiniao, que e proxima daquela 37 que afirma 
que todo estado e todo movimento, tanto nosso quanto todo outro, prov£m da 


34 Plotrno trata mats extensamente das incoerencias da astrologia em II. 3 [52], Para esta questao, 
particularinente, vejam-se os seis primeiros capitulos, 

35 Id&ia similar ocorre em II. 3 [52] 7.4-5 e EL 3 [48] 6.18-19. 

36 E a teoria de Grisipo; cf. Aulo Gelio, Noites Aticas VII % 3; Stoicorum Veterum Fragmenta n. 1027 = 
Doxographi Graeci , p, 306. 3-4. 

37 A de Zenao, examinada no capitulo 4. 
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alma do universo, apesar de querer conceder a n6s, como indivlduos, alguma coisa 
para fazermos por nos mesmos. Ela abriga, pois, a necessidade universal de todas 
as coisas e, como sao tomadas todas as causas, toma-se impossivel que cada coisa 
nao se origine; porque nada mais hd que as impega ou que as faga surgir de modo 
diferente, se todas as causas estao inclmdas no destino. E, sendo de assim, isto e, 
impelidas por run unico prindpio, a n6s nada restara senao sermos Ievados par 
onde elas nos empurrem. Porque nossas representag oes 3 ® existirao por causas 
precedentes, e nossas tendencias serao conformes a essas representagoes, e o livre- 
arbitrio 39 nao sera mais que uma palavra; pois, embora nos tenhamos a tendencia, 
isso o fara ser algo mais, visto que a tendencia se da em conformidade com aquelas 
causas; nosso poder sera como o dos demais viventes, o das criangas, que seguem 
por tendencias cegas, e o dos Ioucos; pois estes tambem t§m tend§ncias; e, por 
Zeus, existem ate tendencias do fogo e de todas as coisas que estao sujeitas a sua 
propria estrutura e se movem segundo ela. Isso todos veem e nao discutem, mas, 
quando buscam outras causas dessa tendencia, nao se detem nela como se fosse 
um prindpio. 

8. Entao, alem dessas causas, qua! outra, se for introduzida, nada deixara 
incausado, preservara a seqxiencia e a ordem, permitirA que nos sejamos algo e nao 
suprimira as predigoes e as adivinhagoes? A alma, certamente, 6 um prindpio 

38 PhantastaL 

39 To eph* hemin. 
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diferente que devemos introduzir nos entes, nao apenas a alm a do universo, mas 
tambem, com ela / a de cada individuo, como prinripio nao pequeno que e, sendo 
ela quern deve entrelagar todas as coisas, uma vez que ela mesma nao se originou 
de sementes, como as outras coisas, mas e uma causa primiativa 40 . Enquanto esta 
sem corpo, ela € inteiramente soberana sobre si mesma, e livre, e exterior a 
causalidade cosmica; inserida no corpo, porem, ja nao 6 soberana sobre todas as 
coisas, como se estivesse ordenada com outras coisas. O acaso dirige todas coisas 
no circulo da alma, que sao aquelas em meio as quais ela caiu quando veio, de 
modo que ha coisas que ela faz por causa delas, mas outras ela dominada e as 
conduz por onde deseja. A alma melhor domina mais coisas e a pior, menos 41 . Pois 
a alma que cede um pouco a compleigao do corpo e obrigada a desejar ou a 
enraivecer quando atingida pela pobreza, ou ser orgulhosa pela riqueza, ou ser 
tiranica pelo poder; mas a que e boa em sua natureza, nessas mesmas 
circunstancias, resiste e as modifica mais do que e modificada por elas, de modo 
que a algumas altera e a outras cede, se nao houver maldade. 

9. Portanto, sao necessarias todas essas coisas que se originam da fusao 
entre a escolha 42 e o acaso; pois que outro principio ainda haveria? Mas, tomadas 
todas as causas, surgem absolutamente todas as coisas; e, se algo provindo da 
rotagao celeste contribui, inclui-se entre as causa extemas. E quando a alma, 

40 Protourgo s, "aquilo que e primailamenfce ativo"; cf. Platao, Leis 897 a 4; Pedro 245 c-d. 

41 A alma melhor 6 a puramente intelectiva e a inferior, a que govema o corpo. 

42 Procdresis. 
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alterada por coisas extemas, pratica algo e tende a algo como se levada por um 
movimento cego, sua agao e sua disposigao nao devem ser denominadas 
voluntarias; o mesmo vale para quando ela, sendo pior por si mesma, e levada por 
tendenrias que nao sao totalmente corretas e nao sao dominantes. Entretanto, 
quando tende a algo controlada por sua prdpria razao pura e impassivel, essa 6 a 
unica tendencia que devemos dizer que esta sob nosso arbitrio e que e voluntaria, e 
que essa 6 a nossa obra, que nao nos veio de outra origem, mas do interior de nossa 
alma pura, de um principio prim&rio dominante e soberano, que nao experimenta 
o errn oriundo ; morancia ou a derrota oriunda da violencia dos desejos que, 
advindo-nos, nos conduzem e nos arrastam e ja nao permitem haver obras 
nascidas de nds, mas apenas afecgoes. 

10. Por fim, nossa doutrina afirma que todas as coisas sao pressagiadas e 
todas acontecem segundo causas, mas que estas sao de dois tipos: algumas coisas 
sao causadas pela alma, outras acontecem devido a outras causas, as de seu circulo. 
E que, quando as almas realizam as agoes que realizam, se as fazem segundo a reta 
razao, as realizam por si mesmas, quando quer que as realizem, mas nas demais 
coisas sao rmpedidas de realizarem suas agoes, mais sofrendo do que praticando. 
Que, assim, outras coisas sao causas de seu nao pensar; e que talvez seja correto 
dizer que realizam tais agoes em conformidade com o destino, pelo menos para 
aqueles que pensam que o destino e uma causa extrinseca; e que as agoes mais 
nobres sao realizadas por n6s mesmos: pois somos dessa natureza sempre que 
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estamos sds; e que sao os sAbios que realizam as belas a^oes e as praticam por sua 
propria vontade, ao passo que os dernais, na medida em que tomam uma pausa 
para respirar e lhes e permitido, realizam belas a<;oes, nao porque tomam de outra 
origem seu pensamento, quando pensam, mas apenas porque nao foram 
impedidos. 
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in. 2 [47] 

Sobre a Providencia I 

1. Que atribuir a espontaneidade e ao acaso 1 a essencia e a constituigao deste 
universo seja irracional e prdprio de um homem desprovido tanto de intelecto 
quanto de sertsibilidade, e evidente antes mesmo de qualquer argumento, e 
argumentos abundantes e satisfatorios demonstrando isso foram estabelecidos; 
todavia, qual e o modo como cada uma destas coisas 2 se origina e e feita - algumas 
delas, como nao surgiram corretamente 3 , suscitam perplexidades acerca da 
providencia do universo, tendo acontecido que alguns 4 digam que ela sequer existe 
e que outros 5 , que o cosmos foi engendrado por um demiurgo mau - cabe 
examinar considerando o argumento a partir do alto 6 e desde o principio. 
Dispensemos, portanto, a providencia dirigida ao particular, que 6 uma reflexao 
anterior d obra de como algo deve acontecer ou nao acontecer, no caso das que nao 
devem ser realizadas, ou como conseguiriamos ou nao conseguirlamos algo; e, 
supondo que exista uma providencia que dizemos ser a do universo, associemo-la 
as conseqiiencias. 


: Cf. Aristdteles, Fisica II4.195b 31; Metafisica A 3. 984b 14, Z 7.1032a 29. 

2 As coisas deste mundo senslvel. 

3 Entenda-se: como se acredita que nao surgiram corretamente. 

4 Epicuristas. 

3 Gnosticos. 

6 A partir do universo infeligivel, origem e principio deste sensivel. 
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Se, entao, dissessemos que o cosmos nao existia antes e que surgiu a partir 
de certo tempo, estabeleceriamos uma providencia identica aquela da tese que 
diziamos tratar das coisas particulares: uma certa previsao e um raciocmio de deus 
sobre como se originaria este universo e como ele seria o melhor possivel. Mas, 
como dissemos que a este cosmos cabe existir sempre e jamais deixar de existir, 
diriamos correta e consistentemente que a providencia para este universo e ser ele 
conforme ao intelecto, e que o intelecto existe antes dele nao por ser anterior no 
tempo, mas porque o cosmos procede do intelecto e porque este § por natureza 
anterior e causa daquele, como um arquetipo e um paradigma, sendo o cosmos 
imagem dele e atraves dele existindo e subsistindo sempre deste modo: a natureza 
do intelecto e do ser e o cosmos verdadeiro e primario, nao tendo se distanciado de 
si mesmo, nem se enfraquecido pela divisao, nem se tornado deficiente sequer em 
suas partes, pois nenhuma foi retirada do conjunto; mas toda a vida dele e tambem 
todo o intelecto, vivendo em unidade e inteligindo em conjunto, e a parte se faz um 
todo e toda parte 6 cara a ele, sem que uma se separe da outra, sem que uma 
diferente fique solitaria e sem que seja desterrada das outras; por isso, nenhuma 
malfaz a outra, ainda que lhe seja contraria. E sendo absolutamente uno e perfeito 
em qualquer parte, e est&vel e nao contem altera^ao; pois uma parte nada faz a 
outra. Por que faria, se em nada e deficiente? O que uma razao poderia fazer a 
outra razao, ou um intelecto a outro intelecto? Porem o poder de produzir algo 
atraves de si mesmo seria, entao, prdprio daquele que nao estivesse inteiramente 
bem, mas que produz e se move de uma maneira que se conforma ao que 6 pior; 
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entretanto, aos seres absolutamente bem-aventurados basta somente deterem-se 
em si mesmos e serem exatamente aquilo que sao, ao passo que nao lhe e seguro 
multiocuparem-se porque se demovem de si mesmos. Mas aquele ser £ tao bem- 
aventurado que, nada fazendo, grandes coisas realiza e, permanecendo em si 
mesmo, coisas nao pequenas produz. 

2. Com efeito, daquele cosmos verdadeiro e uno vem a existir este cosmos 
nao verdadeiramente uno; de fato, ele 6 multiplo e fracionado na multiplicidade, e 
uma parte estdafastada da outra e transformada em uma estranha, e ja nao M 
apenas amizade, mas tambem inimizade 7 devido ao distanciamento e, devido a 
carencia, uma se toma por necessidade hostil a outra. Porque a parte nao basta a si 
mesma, mas, sendo preservada por outra, e hostil aquela pela qual e preservada. 
No entanto, ele 8 nao se originou pelo racioctnio de que devia originar-se, mas pela 
necessidade de existir uma segunda natureza 9 ; pois aquele 10 nao era tal que deveria 
ser o ultimo dos entes. Ele era, sim, primeiro e possuidor de muito, na verdade de 
todo o poder: e este, portanto, era o poder de produzir outro sem procurar 
produzi-lo. Porque ja nao o teria por si mesmo, se o procurasse, nem seria 
resultante de sua propria essencia, mas seria como o artesao, que nao possui seu 
produzir por si mesmo, mas como algo adventfcio, pois o adquiriu a partir do 


7 Cf. Empedocles, fr. 17, 7-8 e 26,5-6 Diels. 

8 Este cosmos senslvel. 

9 Cf. 11.9 [33J 8.20-29. 

10 Aquele cosmos inteligivel. 
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aprendizado. Portanto, o intelecto, tendo doado algo de si mesmo a materia, 
realizou intrepido e sereno as coisas todas: e isso e a razao que fluiu do intelecto. 
Pois o que eflui do intelecto e razao, e eflui sempre enquanto o intelecto estiver 
presente nos entes. Assim como na razao em uma semente todas as partes estao 
juntas e no mesmo ’-near e nenhuma luta com outra, nem diverge, nem e um 
impediiiL af mesmo algo nessa massa e diferentes partes estao em 

diferentes lugares e, ademais, uma poderia impedir a outra ou uma consumir a 
outra, desse mesmo modo, de um intelecto uno e da razao dele eflulda, este 
universo snrrr: 1 ’ e se distendeu, e por necessidade umas partes se tomaram amigas 
e benevoias e outras inimigas e hostis, e umas voluntaria, outras involuntariamente 
se injuriaram, e umas destruindo-se causaram a genese de outras e, apesar de 
causarem e sofrerem tais coisas, este universo comp6s sobre elas uma harmonia 
linica, cada uma delas a soar seu proprio som, e a razao acima delas a produzir a 
melodia e a coordena^ao una com o conjunto. Pois este universo nao e intelecto e 
razao como la, mas partlcipe do intelecto e da razao. E por isso necessitou de 
harmonia, porque nele concorrem o intelecto e a necessidade 11 , e esta o arrasta para 
o pior e o leva a irracionalidade porque nao e razao, mas o intelecto, no entanto, 
comanda a necessidade 12 . Porque o inteligivel 6 somente razao, e nao poderia 
surgir outro universo que fosse somente razao; mas se algum outro surgisse, 
deveria ser inferior ^quele e nao razao nem, entretanto, alguma materia; seria 


11 Cf. Platao, Timeu 48 a 1. 

12 Cf. Platao, Timeu 48 a 2; I. 8 [51] 7.1-7. 
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desordenado, pois: logo, uma mescla. E os elementos em que se decompoe seriam 
materia e razao, mas aquilo de que se principiaria seria uma alma que se sobrepoe 
a mistura, e nao se deve pensar que essa alma padega, pois govema este universo 
facilimamente como que por sua presenga 13 . 

3. E nao seria razoavel alguem que censurasse este universo por nao ser belo 
e por nao ser o melhor dos entes com corpo, e que culpasse a causa de sua 
existencia, porque, em primeiro lugar, ele existe por necessidade e nao se originou 
de um raciocinio, mas de uma natureza melhor que naturalmente engendra algo 
semelhante a si mesma; em seguida, mesmo que seu produtor fosse um raciocinio, 
nao se envergonharia de seu produto; pois ele produziu um todo onibelo, 
autosuficiente e caro a si mesmo e a suas partes, tanto as mais quanto as menos 
importantes, igualmente uteis. Portanto, aquele que, considerando as partes, 
culpasse o todo seria absurdo em sua inculpagao; deve-se, pois, examinar as partes 
em sua relagao com o todo, se sao consoantes e harmonicas com aquele 14 e, ao 
examinar-se o todo, nao olhar para as partes que sao mfimas. Porque isso nSo € 
culpar o cosmos, mas tomar algumas de suas partes separadamente como se, de 
um animal inteiro, fosse tornado algum pelo ou um dos dedos do pe, descuidando 
de olhar para o homem inteiro, que 6 um a visao divinal, ou, por Zeus, como se 
alguem, omitindo os demais viventes, tomasse o mais desprezfvel ou. 


.Bibuotf-ca Central 
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13 Cf. IV. 8 [6] 2.27-28. 

14 Cf. Platao, Leis 903 c. 
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negligenciando uma especie inteira, como a do homem, apresentasse Ter sites 15 
como media. 

Entao, como o que foi originado foi o cosmos inteiro, se o contemplares 
talvez o ougas dizer 16 : "produziu-me um deus e dele tambem eu perfeito nasci, 
composto de todos os viventes 17 , e suficiente a mim mesmo, e autarquico porque 
de nada carego, pois em mim estao todos os seres, tanto as plantas quanto os 
a - ^jreza de todas as coisas engendradas, e muitos deuses, demos de 

demonios, e almas boas, e homens venturosos por sua virtude. Pois, certamente, a 
terra nao seria adornada por todas plantas e multivariados viventes, e o poder da 
alma nao se estendeiia ate o mar, se todo oareo eter e o ceu inteiro fossem 
irrm-.rticipes da alma, mas ali estao todas as almas boas doando vida aos astros e a 
bem ordenada e perpetua rotagao celeste, que imitando o intelecto se move circular 
e sabiamente ao redor do mesmo centro sempre 18 : pois nada busca fora. E todas as 
coisas que estao em mim desejam o bem, mas cada uma o alcanga de acordo com 
sua propria capacidade 19 ; pois dele depende todo o ceu, e tambem toda a minha 
alma, e os deuses presentes em minhas partes, e todos os viventes e plantas e todo 
inanimado que parega existir em mim. Algumas coisas parecem participar apenas 


15 Personagem da Hindu (IT, 216ss.), Tersites 6 um exemplo proverbial de leiura e vileza. 

16 Esta e uma das tres mais Iongas, belas e impressionantes prosopopeias das Eneadas, juntamente 
com a do tempo (em discurso indireto), em UL 7 [45] 11. 9ss, e a da natureza, em IEL 8 [30] 4.3-14; cf. 
Introdugao, n. 1. 

17 Cf. Platao, Timeu 30 D. 

10 Esta e a tese de n. 2 [14]. 

19 Cf. m. 8 [30] 1. 
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do ser, outras do viver, e outras com mais intensidade na medida em que sentem 20 , 
e outras ja possuem razao, e outras a vida completa. Pois nao se deve exigir coisas 
iguais de coisas desiguais: porque nao se exige de um dedo que veja, isso exige-se 
de um olho / mas de um dedo pede-se outra coisa, que seja dedo, creio, e que 
possua o que e seu". 

4. Mas, se o fogo e extinto pela agua e outra coisa e destruida pelo fogo, nao 
te surpreendas. Pois acontece que uma coisa traz outra a existencia, e nao que, 
trazida por si mesma, seja destruida por outra, e ela veio k existencia pela 
destruigao de outra, e sua prdpria destrui^ao, assim ocorrendo, nada terrivel lhe 
traria, surgindo, no lugar do fogo destruido, outro fogo. Pois, no ceu incorporeo 21 , 
cada coisa permanece, mas neste ceu 22 , embora vivam para sempre universo e 
todas as partes honor&veis e importantes 23 , as almas no entanto trocam de corpos e 
surgem ora numa forma, ora noutra 24 , e a alma, quando pode, se estabelece fora do 
devir e permanece com a alma universal. Os corpos, porem, vivem segundo a 
especie e cada um em particular segundo a totalidade, ainda que deles viventes 
venham a nascer ease nutrir; pois aqui a vida esta em movimento, mas la ela 6 
imbvel. Era preciso que o movimento nascesse da imobilidade e que a vida que 


20 Isto umas parecem partidpar da vida mais do que outras, porque, alem da vida, possuem 
percepgao sensorial. 

21 Trata-se do mundo inteligivel; cf. V. 8 [31] 3,27-36; VI, 7 [38] 12. 

22 O ceu do universo sensivet. 

23 Convicgao que Plotino defende em IL 1 [40]. 

24 Cf. Platao, Fedro 246 b 7; IIL 4 [15] 2.1-4. 
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nasce da vida que permanece em si mesma fosse diferente, como se fosse uma vida 
que respira e nao 6 intrepida, mas que € a respiragao da vida em quietude. 

Ataques e destrui^oes mutuas dos viventes sao necess^rios: pois eles nao 
nasceram perpetuos. Mas nasceram porque a razao subjugava toda a materia e 
tinha em si mesma a todos, e eles estavam la no ceu altlssimo; pois de onde viriam, 
se nao estivessem la? E as injustices dos homens uns contra os outros poderiam ter 
como causa o desejo pelo bem, mas, fracassando por sua incapacidade, voltam-se 
uns contra os outros. Todavia, os injustigosos, corrompidos em suas almas por suas 
atividades viciosas, recebem suas punicoes e sao degradados a um lugar pior: pois 
nada jamais ha de escapar ao que esta estabelecido na lei do universo. A ordem 
nao existe devido a desordem, nem a legalidade devido a ilegalidade, com pensa 
alguem 25 , para que as melhores surjam e para que se revelem atrav^s das piores, 
mas existem atraves da ordem, que e adventicia; e porque existe ordem, existe 
desordem, e atraves da lei e da razao e porque existe razao, existem a paranomia e 
a semrazao, nao porque as piores sejam produzidas pelas melhores, mas porque as 
aquelas que deviam receber as melhores nao puderam recebe-las, seja por sua 
propria natureza, seja pela circunstancia e por obice de outras. Pois aquilo que 
usufrui uma ordem adventicia pode nao realiz&-la, seja por si e por causa si 
mesmo, seja por outro e por causa de outro; e sofre muitas adversidades causadas 
por outros, mesmo que estes involuntariamente sejam os causadores e persigam 


25 Pode ser que Flotino pense em Bpicuro, 
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outro fim. Mas os viventes que possuem por si mesmos urn movimento Iivre 
podem tender ora 4s coisas melhores, ora 4s piores. Talvez n3o valha a pena 
investigar de que provem essa propensao para as piores; porque uma propensao 
inicialmente pequena, avangando nessa diregao, sempre toma maior e maior o 
desvio; e o corpo esta presente e tambem necessariamente o desejo; al6m disso, um 
impulso primeiro e repentino, se negligenciado e nao imediatamente corrigido, 
efetiva a escolha do desvio em que alguem caiu. Mas a justiga certamente se 
segue 26 ; e nao 6 injusto que aquele que se tomou tal sofra as conseqxiencias de sua 
condigao, e nao se deve exigir que sejam felizes aqueles que praticaram atos 
merecedores da felicidade. Os bons apenas sao felizes: por isso os deuses sao 
felizes. 


5. Portanto / tambem para as almas 6 possivel serem felizes neste universo e, 
se algumas nao sao felizes, nao de deve culpar o lugar, mas as incapacidades 
daquelas, pois nao foram capazes de competir nobremente em uma prova em que 
sao oferecidos premios a virtude 27 . A16m disso, que ha de terrivel em que aqueles 
que nao se tomaram divinos nao possuam uma vida divina? As pobrezas e as 
doengas nada sao para os bons, mas para os maus sao vantajosas 28 ; e e forgoso que 
aqueles que possuem corpo adoegam. Nem mesmo rases males sao de todo inuteis 
para a coordenagao e a complementagao do todo. Pois assim como, se algumas 

26 Cf. Platao, Lets 716 a 2. 

27 Cf. Tuddides, II. 46.1. 

28 Cf, Teognis, 526, 
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coisas perecem, a razao do universo as utiliza para a gera^ao de outras - nada em 
Iugar algum escapa ao seu dominio assim tamb&n, quando se indispoe o corpo e 
se debilita a alma que sofre esses males, aqueles que foram dominados pelas 
doengas e pelo vlcio sao submetidos a outra interagao de causas e a outra ordem. E 
alguns males sao proveitosos para aqueles mesmos que os sofrem, como a pobreza 
e a doenga, ao passo que o vicio produz algo util para o todo, tomando-se 
p- ^) jigrna de justiga e oferecendo por si mesmo muitas utilidades. Pois ele nos faz 
despertos e desperta o intelecto e a consciencia 29 daqueles que se contrapoem aos 
caminhos da maldade e, ainda, nos faz aprender como a virtude £ algo bom em 
comparagao com os males que acometem os vis. Os males nao surgiram por causa 
disso, mas, uma vez que de fato existem, a razao emprega tamb6m a eles em algo 
necessaiio, como foi dito. Isto 6 proprio da potencia mais grandiosa: ser capaz de 
empregar bem ate mesmo os males e de empregar coisas informes para originar 
novas formas. 

De modo geral, deve-se estabelecer o mal como carencia de bem; mas e 
necessario que haja carencia de bem aqui, porque o bem esta em outro lugar. 
Entao, esse outro lugar em que esta o bem, sendo diferente do bem, produz essa 
carencia; porque ele nao era o bem. E por isso "os males nao serao extintos" 30 , 
porque certas coisas sao inferiores a outras em relagao a natureza do bem, e elas. 


29 Synesis- 

30 Platao, Teeteto 176 a 5. 
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como sao diferentes do bem, dele recebem a causa de sua existencia 31 , tomando-se 
tais exatamente por sua distcincia 32 . 

6. Quanto ao que § contr&rio ao merecimento, quando os bons obtem males 
e os vis bens, responder corretamente 6 dizer que nao h£ nenhum mal para o bom 
e nenhum bem para o vil 33 ; mas por que as coisas contrarias a natureza alcan^am o 
bom e as conformes £ natureza, o abjeto? Como poderia haver boa uma 
distribuigao assim? Contudo, se o que £ conforme a natureza nao causa um 
acrescimo & felicidade e o que 6 contrario a ela nao subtrai o mal que ha nos vis, 
qual a diferen^a entre uma coisa e outra? Assim como nao importa se o vil 6 belo 
de corpo e outro, o bom, feio. 

Entretanto, o conveniente, proporcional e conforme ao merecimento seria 
aquilo que nao e o que agora acontece; mas isso seria proprio da melhor 
providencia. De mais a mais, que os bons sejam servos e os maus sejam senhores, e 
que os maus sejam govemantes de cidades e os corretos sejam seus servos, nao 
seria cabivel nem mesmo se isso nao acarretasse acrescimo algum para a obtengao 
do bem ou do mal. Todavia, um govemante perverso poderia praticar as maiores 
xlegalidades; nas guerras, os maus dominam, e que horrores obram quando tomam 
prisioneiros! Tudo isso, £ verdade, deixa-nos j>erplexos, mas como pode acontecer. 


31 Hypostasis. 

32 Ou seja, elas se tomam tais como sao exatamente porque e na medida em que se distanciam do 
bem. 

33 Cf. Platao, Apologia 41 d 1. 
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se existe provid£ncia? Pois, se aquele pretende fazer alguma coisa deve olhar para 
o todo 3 *, tamb6m 6 correto, no entanto, que ele coloque as partes onde deve, 
sobretudo quando forem animadas e possuirem vida ou forem ainda racionais, e a 
provid£ncia deve estender-se a todas as coisas e sua obra deve ser esta: nao ter 
descuidado de coisa alguma. Entao, se dizemos que este universo depende do 
intelecto e que seu poder chegou a todas as coisas, devemos tentar mostrar como 
cada uma delas este excelentemente disposta. 

7. Primeiro, portanto, deve-se entender que, buscando a excel§ncia no que 6 
misturado, nao se deve exigir absolutamente toda a excelfencia que ha no nao 
misto, nem buscar os seres prmterios nos secund&rios, mas, como o universo 
tamb6m possui corpo, deve-se convir que algo vai deste para o universo, e 
contentar-se com que lhe venha da razao tanto quanto uma mescla poderia 
receber, se nao e carente nisso 35 ; por exemplo, se alguem especulasse como seria o 
mais belo homem sensivel, certamente nao o consideraria identico ao homem no 
intelecto 36 , mas aprovaria a obra do produtor se, ainda que exibida em carnes e 
nervos e ossos, o apreendesse com a razao de modo que essas coisas se alindassem 
e a razao pudesse sobreflorir na materia. Portanto, suposto isso, 6-nos necessario a 


34 Cf. Platao, Leis 903 e 4-5. 

35 Entendo a ora<;ao da seguinte maneiia; devemos nos confcentar se o universo 4 capaz de receber 
tudo que e capaz de receber da razao formativa, quando nenhuma carenria prejudica essa recep^ao. 

36 O homem inteligivel, a forma de homem; cf> VI, 7 [38] 6.11-12. 
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partir disso avangar para o que investigamos: pois talvez descubramos ai o 
maravilhoso da providencia e do poder de onde nasceu este universo. 

Bern, para todas as obras das almas que se estabelecem nas proprias almas 
que executam obras inferiores, como, por exemplo, todos os danos que as almas 
m&s causam a outras e todos os que as mas causam umas as outras, a menos que o 
ser providente seja responsabilizado por serem elas absolutamente iritis, nao nos 
convem dele exigir nem sua razao nem suas contas, concedendo que "a 
responsabilidade e daquele que escolbeu" 37 ; dissemos 38 , pois, que as almas deviam 
ter movimentos prdprios e que nao sao apenas almas, mas viventes ja, e que 
ademais nao 6 nada surpreendente que, sendo o que sao, teriham um vida 
consequente 39 ; pois nao 6 porque o cosmos existia que elas vieram para ele, mas, 
antes do cosmos, tinham de ser do cosmos, cuidar dele, faze-Io existir, govema-lo e 
de algum modo agir, seja detendo-se sobre ele e doando-lhe algo de si mesmas, 
seja descendendo a ele, seja que algumas fagam isto e outras aquilo; porque o que 
dizemos agora nao conceme a isso, mas que, seja como for, nao se deve censurar a 
providencia por tais coisas. 

E, entretanto, quando alguem considera a comparagao entre os maus e os 
bons, que os bons sejam pobres e os perversos ricos, e que os que sao inferiores se 
avantajem nas coisas que os homens necessitam ter, e que eles dominem, e que 
povos e cidades sejam sens? Ser £, entao, que a providSncia nao se estende ate a 

37 Flatao, Republica 617 e 4. 

38 a. 4* 36ss. 

39 Nao e surpreendente que as almas tenham tuna vida condizente com que elas sao, 
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terra? Mas, como as demais coisas ocorrem por uma razao, isso 4 prova de que ela 
chega tamb4m ate a terra; pois mesmo os animals e as plantas participant da razao, 
da alma e da vida. Mas, estendendo-se ate a terra, nao a domina? No entanto, 
sendo o universo um vivente uno, isso 40 seria semelhante a se algu4m dissesse que 
a cabega e o rosto de um homem se originam por uma natureza e uma razao 
dominantes, mas atribuisse as partes restantes a outras causas, ao acaso ou i 
necessidade, dizendo que sao defeituosas devido a isso ou devido a impot6ncia da 
natrreza. Mas nao 4 piedoso nem reverente, se admitimos que essas coisas nao 
estejam oeru, aesaprovar o produtor. 

8. Resta-nos, entao, investigar de que modo essas coisas estao bem e como 
participam da ordem, ou de que modo nao estao. Certamente nao estao mal 
dispostas. Na verdade, de todo vivente, as partes superiores, rosto e cabega, sao 
mais belas, ao passo que as medias e inferiores nao o sao igualmente; os homens 
estao no meio e em baixo, e acima estao o ceu e os deuses que nele h£; e a maior 
parte do cosmos sao deuses e o c4u inteiro arredor, ao passo que a terra e como um 
ponto 41 , em comparagao a um so dos astros. Mas a injustiga que existe entre os 
homens surpreende, porque estimam que o homem seja o que e valioso no 
universo, como se nao houvesse ninguem mais sabio. Com efeito, o homem jaz na 
mediana entre os deuses e as bestas e tende a ambos, sendo que alguns se 

40 A ideia de que a providencia nao prevaleca no universo sensxveL 

41 Cf. Cicero, Tusculanas 140; Seneca, Consolagdo a Marcia XXI2; Marco Aurelio, Meditates IV. 3. 3. 
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assemelham Aqueles, enquanto outros &quelas, e outros, que sao a maioria, estao 
no meio. 

Bern, aqueles que se corromperam at6 se aproximarem dos animais 
irracionais e das bestas arrastam os medianos e os violentam; os medianos sao 
melhores do que os que os violentam, mas sao dominados pelos inferiores 
exatamente porque eles mesmos tambem sao inferiores, isto 6, porque nao sao bons 
e nao prepararam a si mesmos para nao sofrer. Se, entao, jovens que exercitaram 
seus corpos, mas sao inferiores em suas almas devido a falta de educagao, nisto 
vencessem, em um combate, a outros que nao sao treinados nem no que diz 
respeito a seus corpos nem as suas almas, e apanhassem seus alimentos e 
tomassem seus delicados mantos, que seria esse acontecimento senao uma piada? 
E como o legislador nao seria correto se concordasse que eles sofressem tal 
humilhagao como punicjao por sua indolencia e comodidade, eles que, embora 
treinamentos lhes tenham sido conferidos, permitiram a si mesmos, devido a sua 
indolencia e seu viver mole e irresponsavel, tomarem-se gordos cordeiros presas 
de lobos? Mas a primeira pena para aqueles que cometem tais atos consiste em 
serem lobos e homens infelizes; em seguida, espera-lhes aquilo que pessoas assim 
devem sofrer; pois, se tomaram-se maus, nao termina aqui quando morrem, mas 
as conseqiiencias que sobrevem aos atos anteriores sao conformes a razao e a 
natureza: pior para os piores, melhor para os melhores. 

Mas essas nao sao lutas de ginasio: pois ai sao um jogo. Porque seria preciso 
que os jovens de ambas equipes, na medida em que crescem eles e tambem sua 



528 


insensatez uns com os outros, se agrupassem e. empunhassem armas, e o 
espet&culo seria mais belo do que um treinamento para Iutas; agora, no entanto, 
uns estao desarmados e outros, como estao armados, prevalecem. Nesse caso, deus 
nao deveria lutar, ele mesmo, em favor dos imbeles: pois a lei dita que devem 
salvar-se das guerras portando-se como homens, e nao rezando; porque tampouco 
hao de colher frutos rezando, mas sim cultivando a terra, nem serem saudaveis 
sem cuidar da saude; e nao se deve indignar-se caso haja mais frutos para os maus 
ou, em geral, o cultivo deles seja melhor. Depois, seria ridiculo se, em todas as 
outran - vida, as pessoas agissem segundo seu proprio pensamento, 

ainda que nao ajam de maneira cara aos deuses, mas fossem salvos somente pelos 
deuses sem terem feito aquilo que os deuses lhes ordenaram para que se 
salvassem. Portanto, a morte lhes seria melhor do que continuarem vivendo como 
as leis no universo nao desejam que vivam; assim, se acontece o contrario, se e 
preservada a paz em meio a insensatez e a maldade, a atua^ao da providencia seria 
descuidada se permitisse que prevalecessem realmente as piores coisas. No 
entanto, os maus govemam pela covardia dos govemados 42 : pois isso e o justo, nao 
o contrario. 

9. Sem duvida, a providencia nao deve ser tal que nds sejamos nada. Se tudo 
fosse providencia e somente providencia, ela nao exxstiria; pois seria providencia 


42 Cf. Piatao, Banquets 182 d 2. 
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de que? Existiria tao-somente o divino. Mas ele existe tambem agora; e ele veio 
para um outro ser, nao para destruir esse outro ser, mas, se o ser que adv6m e por 
exemplo um homem, a providencia pairaria sobre ele garantindo que esse ser seja 
um homem; isto e, que ele viva pela lei da providencia, ou seja, fa$a tudo quanto 
dita a lei da providencia. E ela dita que, para os que se tomaram bons, boa ser& sua 
vida e a vida que os aguarda no futuro, mas, para os maus, ela sera ma. Se se 
tornaram maus, nao £ justo que esperem que outros sejam seus salvadores 
sacrificando-se a si mesmos, enquanto eles rezam; nem, portanto, que os deuses os 
governem em cada coisa particular afastando-se de sua propria vida, nem que os 
homens bons, que vivem outra vida melhor do que a do imperio humano, sejam 
seus govemantes®; pois eles mesmos jamais cuidaram para que surgissem bons 
govemantes para os outros, de modo que estes culdassem que tudo corresse bem 
para eles 44 , mas sentem inveja se alguem se toma bom por si mesmo; pois 
surgiriam mais homens bons, se estes fossem feitos llderes. 

Portanto, embora o homem nao seja o melhor dos viventes, mas tenha a 
posi^ao mediana que escolheu 45 , mesmo assim nao 6 permitido pela providencia 
que ele perega no lugar em que esta, mas e sempre sobrelevado para o alto por 
todo tipo de recursos que o divino emprega para fazer a virtude sobreeminente, e 


43 No terceiro HI d. CL, ja nao cabe ao fiidsofo ser rei, como queiia Platao; nessa "epoca de angdstia" 
(titulo do celebre livro de Dodds: Pagan and Christian in an Age of Anxiety"), o filosofo deve dedicar- 
se a vida contemplativa e govemar virtuosamente o universo que e sua prdpria alma. 

44 Ou seja, as pessoas sem virtude jamais se preocupam com o surgimerrtcr de^bons govemantes, 
que, govemando bem outras pessoas, se preocupam com a vida das pessoas mds inclusive. 

45 Cf. Platao, Republica 617 e. 
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assim a especie humana nao destruiu seu ser racional / mas 6 participe, embora nao 
intensamente, da sabedoria, do intelecto, da arte e da justiga (pelo menos dessa 
justiga que rege as relagoes mutuas, todos participant); e, ainda, injustigam outros 
pensando agir justamente: porque sao merecedores. 

Assim, o homem e uma ohra tao bela quanto 6 possivel ser bela e, embora 
entrelagado ao universo, tem destino superior ao de todos os outros viventes que 
estao sobre a terra. Ora, nenhum possuidor de inteligencia critica os outros 
viventes, inferiores a ele, que sao atavio da terra. Pois seria ridiculo se algu6m os 
• mordern os homens 46 , como se devessem viver dormindo. 
Entretanto, & necessado que estes tambem existam; e alguns beneficios de sua parte 
sao manifestos, mas os muitos que nao sao evidentes, o tempo os desvela; assim, 
nenhum deles existe em vao, nem mesmo para os homens. Ridiculo, tambem, 
critica-los porque muitos deles sao selvagens, quando tambem ha homens 
selvagens; e se nao confiam nos homens, mas os repelem desconfiantes, qual o 
espanto? 

10. Todavia 47 , se os homens sao involuntariamente maus 48 e nao sao tais 
voluntariamente, nao se pode responsabilizar nem os que cometem injustigas nem 
os que as sofrem, como se as sofressem por culpa deles. E se e necess&rio que assim 


46 Cf. Stoicorum Veterum Fragmenta n* 1163. 

47 Este paragrafo deve ser lido como uma obje^ao a convic^ao plotiniana de que o homem e 
respons&vel por seus aios. 

43 Cf. Platao, has 731 c 2-3. 
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se tomem mails, quer devido a rotagao celeste, quer devido a um prindpio que 
causa o efeito que dele segue, serao assim naturalmente. Alem disso, se a prdpria 
razao formativa e quem os faz maus, como nao cometeria assim injustigas? 

Entretanto, “ involuntariamente" significa que o pecado e involunteirio; isso, 
porem, nao anula que sejam os agentes que agem por si mesmos, mas, porque eles 
mesmos agem, por isso mesmo sao eles os que pecam; caso contrario, nao pecariam 
em absolute, se nao fossem eles mesmos os agentes. E, quanto a necessidade, nao 
significa que ela seja extrinseca, mas total®. E a influencia da rotagao celeste nao e 
tal que nada mais que dependa de n6s exista; porque, se todas as causas fossem 
extemas, tudo seria do modo como essas causas mesmas desejassem; assim, se os 
deuses agissem, os homens, mesmo os xmpios, nao ofereceriam oposigao a eles. 
Mas o fato 6 que isso provem dos proprios homens. Contudo, dado um prindpio, o 
efeito se realiza porque se co-incluem na s£rie causal todos os principios existentes: 
e os homens t am bdm sao principios. De fato, sao movidos por sua prdpria natureza 
para as coisas belas, e este e um piindpio autonomo. 


11. Mm ser& que cada uma das coisas, devido a necessidades e seqiiencias 
causais naturais, £ como e e esta disposta da melhor maneira possivel? Nao, a 
razao produz todas essas coisas porque as rege e as quer assim, e ela mesma 
produz as chamadas coisas mas segundo uma razao porque nao quer que todas 


49 Plotino paxece dizer que o cax&ter necessario das agoes m£s r como expostencrpscr^grafcr anterior, 

nao indica que haja uma causa externa que impila o agente a comete-las, mas apenas que tais a£pe&__- 

seriam inevitfveis. flVlBLJOTECA CENTRAL ! 

! ’ Cesar Lattes 
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sejam boas, assim como um artista nao faz olhos a todas as partes do animal 50 ; 
igualmente, a razao nao fez deuses a todas as coisas, mas fez a alguns deuses, a 
outros daimones, que sao de segunda ordem, depois homens e em seguida 
animais, nao por inveja, mas atraves de uma razao possuidora de policromia 
inteligivel. Mas nos, nos somos como os leigos na arte da pinturasi que se queixam 
de que as cores nao sao belas em todas as partes da pintura, embora o artista tenha 
dado a cada ponto a cor conveniente; e tambdm as cidades nao sao compostas por 
cidadaos i^uais, mesmo aquelas que possuem boa constitui^ao; ou como alguem 
que criticasse um drama porque nele nem todos sao herois, mas ha tambem aigum 
servi^al e aigum campon^s expressando-se vulgarmente; no entanto, o drama nao 
e bom, se os personagens inferiores sao eliminados, pois eles tambem o compoem. 

12. Se, entao, a prdpria razao, adaptando-se a materia, produziu estas 
coisas 52 sendo isso mesmo que ela e, irregular em suas partes porque assim se 
originou daquele que e anterior a ela, aquilo que foi originado, tendo sido assim 
originado, nao poderia ser superado em beleza por nenhum outro. Mas a razao, 
nao poderia ter se originado de partes semelhantes e aproximadas, e esse modo 
serxa censur&vel: pois, sendo todas as coisas, 6 diferente em cada parte. 

Entretanto, se ela introduziu outras coisas alem de si mesma, por exemplo 
almas, e as for^ou, contra a natureza delas, a adaptarem-se ao produto, ao que e 

50 Do animal que e representado em sua obra, evidentemente. 

51 Cf. Platao, Republics 420 c-d. 

52 O universo sensivel. 
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pior, como poderia estar certo? Mas, deve-se dizer, as almas tamb£m sao como que 
partes da razao e ela nao as adapta tomando-as piores, mas as coloca onde a elas 
conv6m conforme seu valor. 

13. E nao se deve descartar aquele argumento que diz que a razao nao olha 
em cada ocasiao o presente, mas os periodos passados e tambem o futuro, de modo 
a determinar a partir dal o valor dos homens e transform^-los, fazendo dos 
senhores de outrora escravos, se foram maus senhores e porque assim Ihes 
convem, e pobres daqueles que empregaram mal sua riqueza - e nao 6 
desvantajoso para os bons serem pobres - e que aqueles que assassinaram 
injustamente sejam assassinados injustamente por parte do executor, mas 
justamente para a vltima mesma, e que a futura vitima se encontre com aquele a 
quern cabia executar o que ela devia sofrer. Pois, com efeito, nao se 6 escravo por 
um acaso, nem prisioneiro porque assim aconteceu, nem se tem corpo agredido a 
esmo, mas as coisas que agora se sofre sao aquelas que outrora se fez 53 ; e se alguem 
matou sua mae, tornado mulher sera morto por seu filho, e se violentou uma 
mulher, ser& mulher para que seja violentado. E, dal, por revelagao divina, o nome 
Adrasteia^: pois esta disposigao do cosmos e realmente Adrasteia, realmente 
justiga e sabedoria admir^vel. 


53 Cf. Platao, Lets 872 e. 

54 "Adrasteia" significa, literaimente, "mevitavel", e € tun epiteto de Nemesis; cf. Platao, Fedro 248 c; 
Pseudo-Aristdteles, Sobre o Mundo 401 b 13-14. 
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E devemos conjeturar, a par Hr das coisas observadas no universo, que de tal 
qualidade 6 a ordena^ao etema de todas as coisas, que ela se estende a tudo, 
mesmo ao mais infimo, e que essa arte admiravel nao est£ apenas nos seres 
divinos, mas tambem naqueles que alguem poderia supor que foram desprezados 
pela providencia por serem infimos, tal como a taumaturgica variedade que ha em 
qualquer vivente e que abrange ate as plantas, tanto nos frutos quanto nas folhas, 
por sua graciosa e instantanea flora^ao, por sua elegancia e sua variedade; e que o 
universo nao foi produzido e terminado de uma so vez, mas esta sempre sendo 
produzido, enquanto aqueles 55 la em cima se movem de acordo com os mesmos 
. . uicipios 56 , mas nao de modo igual. Portanto, mudam as coisas que mudam sem 
mudar nem receber outras figuras ao acaso, mas como e belo e como convem a 
poderes divinos agir. Pois todo o divino produz segundo sua natureza; e por 
natureza produz de acordo com sua essencia: e a essencia do divino 6 aquela que 
em suas atividades irradia, com elas, a beleza e a jusHga. Porque, se estas nao 
estivessem la, onde estariam? 

14. Portanto, a disposi^ao do universo possui tanta conformidade com o 
intelecto, que existe sem raciocinio e 6 tal que, se alguem pudesse empregar o 
raciocinio do modo mais perfeito, admirar-se-ia que o raciocinio nao encontraria 
outro modo de faze-Ia, e algo similar e apreendido nas naturezas particulares, que 

55 Os astoros* 

56 Adoto a Ii^ao de Theiler: t'autd (as mesmas coisas), em vez de tauta (essas coisas). 
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se origmam etemamente de modo mais inteligivel do que o disposto pelo 
raciocmio. E, por nenhum dos generos de seres que se origiuam etemamente, 
deve-se censurar a razao produtora, a nao ser que alguem pretenda que cada uma 
delas deva ser como sao as coisas que nao se originaram, mas que sao perpetuas e 
existem sempre de acordo com os mesmos princfpios tanto nos inteliglveis quantos 
nos sensiveis 57 , exigindo assim o acrescimo de um bem maior e nao considerando 
suficiente a forma concedida a cada uma - por exemplo, que uma determinada 
especie nao possua chifres sem ter em mente que era imposslvel que a razao nao 
se estendesse sobre todas as coisas, mas que as coisas menores deviam estar na 
maior e as partes, no todo; e que as partes nao podiam ser iguais, ou nao seriam 
partes. Pois todo ser la no alto e todos, mas aqui em baixo cada um nao e todos 58 . E 
assim tambem cada homem, enquanto parte, nao e todo homem. Entretanto, se em 
alguma das partes M tambem algo outro que nao £ parte, por esta aquele 59 e um 
todo 60 . Mas nao se deve exigir do ser particular, enquanto tal, que seja perfeito a 
ponto de chegar ao cimo da virtude: pois j& nao seria parte. Todavia, a parte nao 6 
invejada pelo todo por ter se embelecido adquirindo maior valor; pois ela toma o 
todo mais belo, quando embelecida com maior valor. Pois ela toma-se tal porque 
se assemelhou ao todo e, por assim dizer, foi autorizada a ser tal e assim 


57 No domlrrio inteligivel sao as formas e a alma, e no sensivel sao o ceu e os astros, que sao etemos 
e imut&veis. 

58 Entres os inteliglveis, cada um e ao mesmo tempo ele mesmo e todos os outros, meis, entre os 
sensiveis, cada um e apenas ele mesmo. 

59 Aquele dentre os seres sensiveis aqui em baixo em que alguma parte sua contenha algo que nao 
seja parte. 

60 a. n. i [40] l. 5; n. 2 [ 14 ] 2.3-5. 
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coordenada ao todo, para que, mesmo na regiao do homem, algo resplandega nela, 
como os astros no ceu divino, e surja dal a percepgao de uma especie de est^tua 61 
grandiosa e bela, ou animada ou gerada pela arte de Hefesto, e que haja em seu 
rosto astros sobreluzentes, e mais outros no peito, e que astros sejam colocados 
onde hao de refulgir. 

15. Assim, pois / sao as coisas, cada uma delas, consideradas em si mesmas; 
mas o entrelagamento dessas coisas que foram geradas e sao eternamente geradas 
v? J r ^ apresentar uma dificuldade, uma aporia por causa da alelofagia entre os 
animals e das invectivas dos homens uns contra os outros, e porque a guerra 6 
etema e jamais aceitari pausa nem armistlcio, sobretudo se a razao fez as coisas 
serem assim e se sao consideradas belas assim como sao. Pois, para aqueles que 
dizem isso, ja nao os ampara aquela tese de que as coisas sao tao boas quanto 
posslvel, se por causa da materia elas sao tais que se tomam inferiores, nem os 
ampara dizer que "nao e posslvel que os males sejam erradicados" 62 , se as coisas 
deviam ser assim e estao bem assim, e a materia nao prevalece porque ela se 
apresentou, mas porque ela foi introduzida para que assim fosse, ou melhor, ela 
mesma era assim por causa da razao. Portanto, a razao e o principio, e a razao b 
todas as coisas, e as coisas que se originam conforme a razao tamb6m assim se 
coordenam completamente desde sua origem. 

61 Cf. Platao, Timeu 37 c 7. 

62 Platao 7 Teeteto 176 a 5. 
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Entao, qual a necessidade dessa guerra sem tr£gua entre os animais e entre 
os homens? Na verdade, a alelofagia 6 necessaria porque e uma transformagao de 
animais que nao podem permanecer assim para sempre, mesmo que ninguem os 
mate. Se, porem, no tempo em que deviam partir / devem partir de modo que deles 
resulte urn beneficio para os outros, por que haveriamos de desgostar-nos? E que 
dizer se, tendo sido devorados, nascem outros? Como se, dentre os atores em 
cena 63 , aquele que foi morto entrasse novamente, apos trocar de mascara, 
assumindo um outro personagem. Mas 64 esse ator nao morreu de verdade. Entao, 
se morrer e uma troca de corpo, como de traje la, ou ainda, para alguns, a 
deposigao do corpo, como la a saida definitiva de cena, nesse momento, de um ator 
que no futuro novamente representard, que poderia haver de terrivel nessa 
transformagao de uns animais em outros, que 6 muito melhor do que se eles nunca 
tivessem surgido? De outro modo, seria um deserto de vida e a impossibilidade da 
vida que estci em outro* 5 ; mas, neste momento, como e intensa no universo, a vida 
produz todas as coisas e as cinzela em seu viver, e nao cessa jamais de produzir 
belos e graciosos brinquedos vivos 66 . E, entre os homens, as armas de uns contra os 
outros, com sao mortals que guerreiam em ordem bem afigurada, como executam 


63 A comparagao da vida humana a um teatro 6 uma metafora de Platao (Lei's 817 b-d) que se tomou 
habitual depois dele (cf. Seneca, Cartas 76,31 e 77,20; Marco Aur^lio, Meditagoes XII, 36). 

64 Traduzo aqui a ligao do codice A, alVou ("mas nao"), adotada por todos os editores, com excegao 
de Henry e Schwyzer, que prefexem alia ("mas"). 

65 Impossibilidade da vida que esta em um substrato diferente dela. 

66 Cf. Platao, Lets 803 c 5. 
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brincando nas dangas pirricas 67 , mostram que todas as preocupa^oes humanas sao 
brincadeiras, e denunciam que a morte nao e algo terrivel, e que os homens 
morrem cm guerras e batalhas antecipando urn pouco o que acontece na velhice, 
mais rapidamente partindo e novamente voltando. 

E se em vida sao despojados de suas riquezas, aprendem que antes nao 
eram suas e que sua posse 6 risivel para aqueles que as roubaram, que sao delas 
despojados por outros; pois mesmo para os que nao foram despojados / sua posse 
se torna pior do que seu despojo. Como cenas dos teatros, e assim que devem ser 
contemplados os assassinios, e todas as mortes, e as conquistas e saques de 
cidades: todos sao como mudangas, trocas de figurinos e representagoes de 
gemidos e lamentos. Pois tambem aqui, em cada um dos fatos da vida, nao e a 
alma interior, mas a sombra exterior do homem 68 quem se lamenta e sofre e todas 
as coisas faz, encenando-as em muitos lugares dessa cena que e a terra rnteira 69 . 
Pois tais atos sao proprios do homem que sabe viver apenas as coisas inferiores e 
extemas e que, ate mesmo em suas Mgrimas serias, desconhece estar brincando. 
Porque apenas a sua parte seria cabe ser seria nos assuntos sdrios, ao passo que o 
restante do homem e um brinquedo 70 . Mas tambem os brinquedos sao levados a 
serio por aqueles que nao sabem ser serios e que sao eles mesmos brinquedos. E se 


67 Criadas pelo cretense PJrro, essas dan^as imitavam a luta armada; cf. Platao, Lets 815 a. 

68 Plotino defende a impassibUidade do homem verdadeiro, o homem intemo, em toda sua obra, 
mas trata detidamente da questao em 1.1 [53]. 

69 Este e o primeiro dos dois trechos deste tratado que Guimaraes Rosa toma, atraves da tradugao 
de Btehier, como eplgrafes de seu Corpo de BaiU (veja-se nota 74). 

70 Cf. Platao, Lets 644 d-e, 803 C. 



539 


alguem brinca com eles e sofre tais males, que saiba que caiu em uma brincadeira 
de criangas se & despojado do brinquedo ao seu redoi^ 1 . E mesmo que seja Sdcrates 
quem brinca, brinca o S6crates exterior. E tamb6m se deve saber de cor isto: que os 
choros e os lamentos nao devem ser tornados como provas de que os males 
existem, porque as crianqas tambem choram e sofrem por coisas que nao sao 
males. 


16. Contudo, se dizemos tais coisas acertadamente, como pode existir 
maldade? De onde viria a injustiga? De onde o pecado? Porque, se todas as coisas 
acontecem acertadamente, como 6 possivel que aqueles que agem cometam 
injustiga ou pequem? Como podem ser infelizes, se nao pecam nem comentem 
injustiga? Como poderemos dizer que certas coisas sao conformes a natureza e 
outras contrarias a natureza, se todos os acontecimentos e agoes sao conformes a 
natureza? E como poderia haver alguma impiedade contra o divino, se o que e 
produzido e de tal cepa? Seria como se algum poeta 72 criasse em seus dramas urn 
ator que ultrajasse e insultasse o autor do drama. 

Etigamos, entao, de novo com maior precisao, qual e essa razao e como e 
sensato que ela seja tal. Essa razao, portanto - ousemos, pois talvez a alcancemos! -, 


71 0 corpo. 

72 A partir deste ponto, toma-se dificil dissociar o sentido etimologico e o sentido corrente da 
palavra poietes, que significa tanto "fazedor", "produtor", "autor" quanto "poeta". Como as 
tragedias, ou os dramas, eram escritos em versos, pareceu-nos conveniente trad uzir poietes ora por 
"autor", ora por "poeta". Conv6m ter em mente tambem que a palavra grega drama provem do 
verbo drdo, que signiflca "agir", "fazer"; assim, o sentido primeiro de drama , "aqao", nunca esta 
ausente do texto, o que toma mais intensa essa comparagao entre a vida humana e o teatro. 
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pois bem, ela nao 6 xim intelecto sem mescla, nem o intelecto em si, nem tampouco 
§ da fanulia de uma alma pura, pois dela depende e e como que uma rrradiagao de 
ambos: do intelecto e da alma, isto 6, da alma disposta em conformidade com o 
intelecto, pois ambos engendraram essa razao como uma vida que contem em 
quietude uma certa razao. E toda alma, mesmo a ordin&ria, e uma atividade 73 ; 
entretanto, nao 6 uma atividade como a atividade do fogo: a atividade da vida, 
mesmo que nenhuma sensagao esteja presente, e um movimento nao fortuito. De 
fato, os • ;•(me ela esta presente e que dela participam, de qualquer modo e 
em qualquer intensidade, sao imediatamente arrazoados, isto e, formatados, 
porque a atividade conforme 4 vida e capaz de formatar e causa um movimento 
proprio para formatar. Logo, sua atividade 6 artistica, assim como seria o 
dangarino ao mover-se: pois o dangarino se parece com a vida que 6 artistica assim, 
ou seja, a arte o move e o move com arte, uma vez que a vida mesma e de algum 
modo artistica 74 . Enfim, que isso seja dito para explicar como deve ser concebida a 
vida de qualquer especie. 

Vindo, portanto, essa razao de um intelecto uno e de uma vida una, ambos 
plenos, ela nao e nem uma vida una, nem algum intelecto uno, nem 6 plena de 
ambos, nem se da toda e inteira aqueles que se d&. Mas, contrapondo suas partes 
umas ks outras e fazendo-as carentes, produziu uma situagao de guerra e conflito e 


73 Arist6teles 7 Etica a Nicomaco, X 4* 1175 a 12. 

74 Esfce e o outro trecho utilizado por Guimaraes Rosa como epigrafe para Corpo de Baile (veja-se a 
nota 69)* 
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seu nascimento, e assim e unitotal, embora nao seja una 75 . Porque, embora se tenha 
feito hostil a si mesma por suas partes, e una e amiga de si como se fosse a razao 76 
de um drama - a razao de um drama e una mesmo contendo em si muitos 
conflitcs. Ora, o drama conduz as partes conflitantes a uma harmonia una porque 
faz consoante, por assim dizer, toda a narrativa das partes conflitantes; mas, la, o 
conflito das partes proven de uma tinica razao; de modo que seria melhor 
compara-la & harmonia 77 que resulta de sons conflitantes e investigar por que ha 
partes conflitantes nas razoes 78 . Entao, nesse caso tambem, se as razoes produzem o 
agudo e o grave e se juntam em uma unidade, pois sao razoes harmonicas, na 
harmonia mesma, que e a razao maior da qual eles sao partes menores, e se 
observamos que tambem no universo ha contrarios - como o branco e o preto, o 
quente e o frio, o alado e o desalado, com pes e sem pes, o racional e o irracional - e 
que todos sao, sim, partes de um vivente uno e total, e que o universo concorda 
consigo mesmo embora suas partes sejam em muitos pontos conflitantes, e que o 
universo e conforme a uma razao - entao 6 necessario que essa razao una seja uma 
razao una composta por contrarios, pois tal contrariedade 6 quem porta sua 
constituigao e sua essencia, por assim dizer. Porque, se nao fosse multipla, tambem 
nao seria universo, nem seria razao; mas, sendo razao, 6 diversificada em rela^ao a 


~ A razao formativa 0 uma totalidade unificada, mas nao uma unidade simpler 

76 Plotino brinca com os sentidos da palavra logos : aqui razao deve ser tomada na acepgao de 
"motivo". 

77 Cf. Heraclito, fr. 8. 

78 Mais um jogo com logos, que aqui deve ser entendido como a relagao existente entre as notas que 
formam um sistema tonal. 
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si e a maxima diversidade e a contrariedade 79 ; assim, se em geral existe a diferen^a, 
e a razao e quem produz a diferenga, ela produzira a diferen^a maxima/ e nao a 
diferenga minima: assim, produzindo a diferen^a extrema, produzira tambem 
necessariamente os contrarios, e serd perfeita se se transforma a si mesma nao 
apenas em coisas diversas, mas tambem em contrarias. 

17. Entao, se e assim e assim produz inexoravelmente, produzira coisas 
tanto mais contrarias, quanto mais as dispersar; e o cosmos sensivel sera menos 
uno do que a razao do cosmos, de modo que tambem sera mais multiplo, e sua 
contrariedade sera maior, e maior sera o desejo de viver de cada ser e maior sera o 
amor pela propensao a unidade. Mas mesmos os amantes amiude destroem seus 
amados, quando sao destrutiveis, ao buscarem seu proprio bem, e o desejo da 
parte pelo todo atrai a ela o que pode. Assim, pois, tanto os bons quanto os maus 
sao como antagonistas que o dangarino representa atraves da mesma arte; e 
diremos que rnn deles 6 bom e o outro mau, e assim a dan^a e bela. 

Entretanto, jk nem existem maus. Ou melhor, nao se negara que os maus 
existam, mas apenas que nao sao maus por si mesmos. Mas talvez haja uma 
clemencia para os maus, a menos que a razao determine que haja ou nao uma 
clem&ncia; e que determine que sequer sejamos clementes para com tais pessoas. 
Mas, se uma parte da razao e um homem bom e outra um vil, e sao mais as partes 


79 Cf. Arist6teles 7 Metafisica l 4.1055 a 4-5* 
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que sao o homem vil, assim como nos dramas he certas coisas que o autor ordena 
aos atores e outras que emprega porque existem; pois nao e ele quem faz a um 
ator protagonista, a outro coadjuvante e a outro figurante, mas, atribuindo a cada 
um as falas que Lhes cabem, ja coloca cada um no lugar em que deve estar; do 
mesmo modo, hd tambem um lugar apropriado para cada homem, um para o bom, 
outro para o mau. Cada um, entao, de acordo com a natureza e de acordo com a 
razao, avanga para seu respectivo lugar, ocupando aquele que escolheu. Em 
seguida, um profere palavras impias e comete atos vis, enquanto o outro faz o 
contrario; pois, antes do drama, existiam esses atores que se oferecem a pega. Ora, 
nos dr am as humanos, o autor distribui as falas, mas os atores tern, cada um deles, 
por si e a partir de si mesmos, sua boa ou ma atuagao - pois sua fungao 6 maior do 
que ler os versos do poeta; no entanto, no poema mais verdadeiro, que os homens 
possuidores de natureza poetica imitam parcialmente, 6 a alma quem representa, 
recebendo do poeta os pap6is que representa, e assim como os atores daqui 
recebem as mascaras, os figurinos, as tunicas agafroadas e os andrajos, da mesma 
forma a propria alma nao recebe suas sortes a esmo: estas tambem sao conformes a 
razao; e ajustando-as a si, toma-se consoante e coordena a si mesma com o drama e 
com a razao universal; entao ela canta, por assim dizer, suas agoes e todas as 
demais coisas que uma alma pode fazer segundo seu modo de ser, como se fosse 
uma ode. E como a beleza ou a fealdade da voz e da interpretagao dependem do 
ator, que ou adiciona um floreio ao poema, como parece, ou, se o que adiciona e a 
ma qualidade de sua voz, nao tona o drama diferente daquilo que era, mas revela 
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que o ator mesmo 6 inadequado, o autor do drama o despede, merecidamente 
desqualificando-o e fazendo neste caso as vezes de um bom juiz, e a um ator leva a 
honras mais altas e, se os tem, a dramas mais belos, ao passo que a outro escala em 
dramas inferiores, se os tem, desse modo tamb^m e a alma: introduzindo-se neste 
poema universal e tomando-se parte do drama, como ela contribui por sua parte 
com uxna boa ou ma atuagao e, em sua eshteia, e coordenada ao grupo e recebe 
todas as outras coisas, exceto ela mesma e seus prdprios atos, ela e punida ou 
rewv-K-v^da. Mas ha alguma vantagem para esses atores porque atuam em um 
lugar mais amplo do que a dimensao da cena, porque o poeta Ihes faz responsaveis 
pelo universo, e porque possuem um poder major para ir ate multiplas esp^cies de 
lugar - pois sao eles que determinam suas honras e desonras pelo fato de serem 
eles mesmo que contribuem com as honras e as desonras, porque cada lugar se 
ajusta a seus carateres de modo a consoar com a razao do universo, e cada um se 
ajusta de acordo com a justiga as partes que o receberao, assim como cada corda da 
lira 6 posta no lugar que lhe § apropriado e conveniente de acordo com a razao 
sonora que ela pode soar. Pois havera adequagao e beleza no universo se cada um 
estiver no lugar onde deve ser posto, e se emitem sons ruins, que seja posto na 
escuridao e no Tartaro: pois aqui e belo o que soa mal; e este universo sera belo, 
nao se cada um for um Lino 80 , mas se, trazendo cada um sua propria voz, 
contribuir para a harmonia una fazendo soar tambem ele sua prbpria vida, que no 

80 Lino e o mtisico por antonom^sia, assim como Ffdias, o escultor (cf. V. 8 [31] 1. 38) e Socrates, o 
homem (cf. n. 5 [25] 2.17 e V. 1 [10] 4. 20, por exemplo). 
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entanto 6 menor, pior e mais imperfeita: assim como na sirinx nao ha um tinico 
som, mas ha tambem algum que, embora seja mais fraco e indefinido, contribui 
para a harmonia total da sirinx, pois a harmonia esta dividida em partes nao 
iguais, e os sons sao todos desiguais, mas o som perfeito 6 um som uno composto 
por todos. E tambem a razao total 6 uma s6, mas se divide em partes nao iguais; 
por isso as regioes do universo sao diferentes, melhores ou piores, e almas nao 
iguais se ajustam assim a regioes nao iguais, e assim acontece que tambem aqui, 
como as regioes sao dessemelhantes e as almas nao sao as mesmas, mas sao 
desiguais e ocupam regioes dessemelhantes - como a dessemelhanga presente na 
sirinx ou em algum outro instrumento - tambem as almas estao em regioes que 
diferem entre si, soando de acordo com a regiao que habitam seus prdprios sons de 
modo consoante tanto com as regioes quanto com o universo. E o som que nelas 
esta mal hi de ser belo em relagao ao universo, e o que e contra a natureza sera 
conforme a natureza para o universo, sem deixar de ser um som inferior. 
Entretanto, soando dessa maneira, a alma nao toma o universo pior, assim como 
um carrasco, mesmo sendo perverso, nao toma pior uma cidade bem govemada - 
si e preciso empregar ainda outra comparagao. Pois tambem isso e necessario em 
uma cidade - e muitas vezes um homem assim i necessario e tambem esse esta 
disposto de modo belo. 

18. Contudo, as almas sao melhores e piores, umas devido a outras causas, 
mas outras nao eram, por assim dizer, desde o principio todas iguais; pois. 
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proporcionalmente a razao, tambem elas sao partes nao iguais, uma vez que se 
dispersaram. E e preciso considerar tambem que tambem h£ as almas secund&rias 
e as terciarias 81 e que a alma nao atua sempre com as mesmas partes. Porem, e 
preciso dizer mais uma vez o seguinte - uma vez que o tema requer muito para 
chegar a clareza: nao se deve introduzir atores tais que cantem outra musica senao 
a do poeta, preenchendo eles mesmos o que falta, como se o drama fosse por si 
imperfeito e seu autor tivesse deixado espagos vazios no meio dos versos, porque 
os atores nao serao atores, mas partes do poeta, e de um poeta que previu o que 
kivn.vv . ntar para que assim fosse possivel encadear as partes restantes e 
tambem seus efeitos. Pois as razoes formativas encadeiam segundo uma razao 82 ate 
mesmo os efeitos que no universo se seguem de agoes m&s; por exemplo, de um 
adulterio ou da deportagao de um prisioneiro podem nascer criangas conformes a 
natureza e homens melhores, se ha sorte, e outras cidades melhores dos que as 
saqueadas por homens perversos. 

Entao, se nao e absurda a introdugao de duas ordens de almas, as que fagam 
as coisas vis e as que fagam as beneficas - pois privaremos a razao das coisas 
beneficas se dela retiramos as vis que nos impede de fazer mesmo das atuagoes 
dos atores partes da razao que h& no universo, como sao It no drama, e de nela 
incluir tanto a bela atuagao quanto a ma, de modo que elas provenham para cada 


81 Cf. PlataO/ Timeu 41 d 7* 

81 As razoes formativas seguem tun modo racional para encadear os efeitos das m£s a^oes. 
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um dos atores a partir da propria razao, na proporgao em que esse drama e mais 
perfeito e todas as coisas provem da razao? 

Mas para que produzir o mal? E as almas, as mais divinas, nada mais serao 
no universo senao todas elas partes da razao? E, ou todas as razoes sao almas ou, 
entao, por que algumas sao almas e outras sao apenas razoes, se toda razao e razao 
de alguma alma? 83 


^ Essas questoes sao tratadas nos primeiros capitulos do tratado seguinte, HI. 3, que oiigmalmente 
forma com HI. 2 um unico escrito, Nao deixa de ser curioso/ eantudo/-imagm&r quais foram, se 
houve, os motivos que teve Porfirio para cindir o tratado exatamente ap6s uma s6rie de perguntas 
(a respeito do metodo editorial de Porfirio, veja-se a introdu<;ao y segao I. 2), 
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m. 3 [48] 

Sobre a providencia II 

1. Portanto, que pensar sobre essas dificuldades 1 ? Ora, a razao universal 
compreende tanto as coisas vis quanto as beneficas, e tambem as m&s sao parte 
dela; com efeito, a razao nao as gera, mas existe com elas. Pois as raz5es sao 
atividade de uina alma universal, e as partes o sao das parciais 2 ; e, como essa alma 
una possui partes diferentes, tambem as razoes as tem e, assim, tambem as agoes, 
que sao os ultimos engendrados. E as almas sao consoantes umas com as outras, 
bem como suas obras; e estas sao consoantes de tal modo que delas resulta uma 
unidade, ainda que de coisas contrarias 3 . Derivando de algo uno, todas sao 
conduzidas natural e necessariamente a unidade, de modo que, embora tenham 
nascido diferentes e se tornado contrarias, o fato serem de origem una, no entanto, 
as compele a uma coordenagao una; assim como se d& em cada urn dos viventes: a 
especie dos cavalos e una, ainda que lutem e ainda que se mordam uns aos outros, 
ainda que compitam e ainda que se enfuregam por rivalidade, e o mesmo acontece 
em cada uma das outras especies; e, entao, deve-se supor que assim seja com os 
homens tambem. E preciso, portanto, juntar novamente todas as especies no 
geriero uno o vivente''; em seguida, por sua vez, distinguir por especies os nao 

1 Refer^nclas as obje^oes no final do tratado EEL. 2 (veja-se a nota final daquele tratado), 

2 Isto C: as partes das razoes sao atividades das almas parciais. 

3 Cf. Her^clito, fr. 10 Diels. 
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viventes; depois / junta-las no genero uno "o nao vivente"; em seguida, se queres, 
deve-se agrupar esses generos sob o "ser"; e, entao, sob o doador do ser. E, 
novamente, depois de os vincular a ele, descenda dividindo e observando como o 
uno se fragmenta ao se estender a todos seus componentes e a compreende-los 
juntos em uma coordena^ao una: assim, embora discriminado, ha de ser um 
vivente uno multiplo, e cada uma das coisas nele presentes executa o que lhe cabe 
segundo sua propria natureza, permanecendo no entanto nesse todo mesmo: como 
o fogo queima e o cavalo realiza as fun^oes de cavalo, os homens realizam as suas, 
cada um de acordo com sua natureza, e homens diferentes, atos diferentes. E 
seguem-lhes, segundo suas naturezas, seus atos e seu bem ou mal viver. 

2. As cixcunstancias nao sao responsaveis pelo bem viver, mas elas tambem 
sao consequencias consoantes com as anteriores a elas e irao se entrelagar em 
conseqiiencia. Mas quern entrelaga todas as coisas e o principio regente 4 , e com ele 
concordam os seres que tendem a ambas as diregoes segundo sua natureza: assim 
como, nas campanhas militares, o general comanda e os subordinados se p5em em 
acordo. Mas o universo est& subordinado a uma providencia que § um general que 
observa tanto as a^oes quanto as reagoes e os provimentos que nao poem faltar, 
alimentos, bebidas e tambem todas as armas, m&quinas e todas as coisas que sao 
previstas a partir de seu entrela^amento, para que aquilo que delas resulte de lugar 


4 A alma do universo (cf. IV. 4 [28] 10-13). 
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a uma situagao favorcivel, e todas as coisas ocorrem de tun modo bem maquinado 
pelo general, embora os pianos que os inimigos intentam executar estejam fora de 
sua previsao. Mas, se lhe fosse possfvel comandar tamb6m a armada contrdria, se 
de fato fosse "o grande comandante" 5 , sob quem todas as coisas estao, o que estaria 
descoordenado e desajustado? 

3. Tu dizes "sera que eu sou o respons^vel por escolher isto ou aquilo"? Ora, 
as coisas que escolheres estao coordenadas, porque tua participagao no universo 
nao 6 episddica, mas 6s tal como foste calculado. Mas de onde te adv6m que sejas 
tal como 6s? Ha, na verdade, duas dificuldades que a razao investiga: uma, se a 
causa da qualidade dos carateres de cada um deve ser atribuida ao produtor, se ele 
existe, ou ao proprio ser originado 6 ; outra, se nao se deve responsabilizar ninguem 
em absoluto, assim como ninguem e responsavel, no nascimento das plantas, por 
elas nao sentirem, ou, no caso dos outros viventes, por nao serem eles como os 
homens; pois isso seria o mesmo que perguntar "por que os homens nao sao iguais 
aos deuses?" Por que, pois, nesse caso nao 6 racional responsabilizarmos nem as 
coisas nem o produtor, mas no caso do homem o seria, por nao ser ele melhor do 
que e? Se for porque ele poderia ser mais belo se acrescentasse algo de sua parte 
para melhorar, entao o homem mesmo que nao o fez para si seria responsavel; 


5 Platao, Fedro 246 e 4. 

6 Cf. Platao, Leis 904 b 8-c 1. 
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mas, se essa melhoria deveria advir-lhe nao de si mesmo, mas de fora, daquele que 
o gerou, seria absurdo demandar mais do que o ja dado concedido, assim como 
tambem o seria se mais fosse pedido no caso dos demais viventes e das plantas. 
Pois nao £ necessario investigar se uma coisa £ menor do que outra, mas se £ 
autosuficiente como ela mesma: porque as coisas nao deviam ser todas iguais. 

Entao, o produtor as mediu com a intengao de que nao devia ser todas 
iguais? De modo algum: mas tinham que se originar assim por natureza. Pois essa 
razao t i ^^ncia de outra alma, e essa alma e conseqiigncia do intelecto 7 , mas 
o intelecto nao e apenas tuna dessas coisas, mas todas: e todas sao muitas: e sendo 
muitas e nao as mesmas, haviam umas de ser prim&rias, outras secunddrias e 
outras terciarias por seu valor. Portanto, os viventes engendrados nao sao apenas 
almas, mas minoragoes de almas, pois se tomam como que desvanecidas ao 
progredirem. Porque a razao de um vivente, mesmo que ele seja animado, 6 uma 
alma distinta, nao e aquela da qual provem a razao, e a razao total, entao, toma-se 
menor ao acelerar para a materia, e o produto dela originado e mais deficiente. 
Observa o quanto dista o produto 8 e que, no entanto, e uma maravilha! Portanto, se 
tal e o produto, nao significa que o anterior a ele seja assim: porque ele e superior a 
todo produto, fora do ambito da culpa e mais admiravel, porque doou algo alem 


' A razao respons&vel peia ordena^ao cdsmica toi identificada por Plotino a aima inferior, ou alma 
do universe^ em III, 2 [47] 16, 12-17; essa alma-razao provem da alma superior, que por sua vez 
provem do intelecto (cf. IL 3 [52J18). 

8 Isto e: a que dist^ncia o produto esta de seu principio. 
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de si e tais sao seus tragos 9 . E, se doou na verdade mais do que podiam obter / ainda 
mais devemos acata-lo: assim, parece que a responsabilidade cai sobre os produtos, 
ao passo que o que lhes adv£m da providencia e mais do que necessario. 

4. Pois, se o homem fosse simples - digo "simples" como se fosse apenas 
isso que foi produzido e segundo isso agisse e sofresse 10 - nao haveria 
responsabilidade na acepgao de culpa, assim como nao ha entre os demais 
viventes. Agora, apenas o homem, e o homem mau, cai em reprovagao, talvez com 
justa razao. Pois ele nao 6 apenas o que foi produzido, mas possui um outro 
principio 11 que e livre, mas que nao 6 exterior a providencia nem a razao universal: 
pois aquelas coisas nao estao desprendidas destas, mas as superiores iluminam as 
inferiores e isso 6 a providencia perfeita; e hd, por um lado, a razao produtiva e, 
por outro, a que conecta as coisas superiores as originadas, e esta e a providencia la 
em cima, ao passo que a que procede dessa lA em cima se identifica com a outra 
razao, que esta conectada a superior, e das duas se origina uma combinagao 
universal e uma providencia universal. 

Bern, os homens possuem um outro principio, mas nem todos usam tudo o 
que possuem, pois uns usam um principio e outros, outro, ou outros, isto e, os 


y Todas as betas coisas sensivei^ 

10 Como se o homem fosse apenas essa produgao, essa feitura, sem nada mais. Observe-se que, para 
Hotino, o homem e dupio: por um lado, o composto resultants da alma e do carpo e, poroatro, ele 
mesmo, a alma pura e impassivel (cf* L 1 [53] 3. 8ss.; IL 3 [52] 9. 30-31; VI. 7 [38] 5. 23-25). 

11 Sua alma (cf, TIL 1 [3] 8). 
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inferiores. Todavia / os superiores tamb&n estao presentes sem neles operar, mas os 
principios mesmos nao sao inoperantes: pois cada um cumpre sua tarefa. Mas, 
diria algu6m, se estao presentes, por causa de quem nao estao neles operantes? Ou 
nao estao presentes? Entretanto, afirmamos que estao inteiramente presentes e que 
nada esta deserto. Ora, nao estao naqueles em que nao operam. Por que, entao, nao 
operam em todos, se sao eles tambem partes de todos? Refiro-me ao principio 
superior. Pois, nos demais animais, esse principio nao parte deles e, nos homens, 
nao e parte em todos. Nao M, entao, em todos um prindpio alem desse? Mas por 
que nao seria unico? Naqueles em que £ unico, a vida e conforme a ele, mas os 
outros o seguem na medida do necessario. Quer, pois, sua constituigao seja tal que, 
por assim dizer, o jogue a lama, quer predominem seus desejos, e necessario 
afixmar que a responsabilidade esta nesse sujeito. 

Entretanto, em primeiro lugar, parecera que a responsabilidade nao esta 
na razao, mas antes na materia, e sera a materia, nao a razao, quem predomina e, 
em seguida, o sujeito enquanto moldado. Nao, o sujeito desse principio e a razao e 
aquilo que se origina da razao e e conforme a ela; assim, nao predominara a 
materia, mas a moldagem. E o fato de ser ele tal como e refere-se a sua vida 
anterior, porque, como produto de causas anteriores, sua razao e turvada em 
relagao 4 anterior a ela como se sua alma tivesse se tornado mais debil; mas depois 
brilharA de novo. E deve ser dito que a razao tem em si tambem a razao da materia, 
que ser& por ela trabalhada, fazendo da materia algo conforme a si mesma, caso 
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nao a tenha encontrado consoante. Pois a razao do boi nao existe em outra materia 
senao na do boi; por isso ele 12 diz que a alma se intro duz tamb&n nos outros 
viventes / porque ela como que se tomou outra, e a razao se alterou para que se 
tomasse alma de boi aquela que antes era um homem 13 ; assim, o inferior est£ de 
acordo com a justiga. 

Mas por que o que se tomou inferior e assim desde o principio e como 
decaiu? Amiude dissemos 14 que nem todas as coisas sao primdrias, mas que todas 
as secundarias e as terciarias possuem uma natureza inferior as das anteriores a 
elas, e que um pequeno impulso basta causar um desvio do correto 15 . E o 
entrelagamento entre uma coisa e outra e como uma fusao em que, de ambas, 
origina-se uma coisa diferente e cujo ser nao 6 diminuido; mas o inferior nasceu 
inferior desde o principio e k o que nasceu por causa de sua propria natureza, e, se 
sofre as consequencias, sofre merecidamente. E preciso, pois, remeter o raciocinio 
as ja coisas vividas, porque as seguintes dependem delas. 

5. Portanto, a providencia, ao descer Id de cima, nao se mantem do principio 
ao fim igual numericamente, por assim dizer, mas proporcionalmente se toma 
outra em outro lugar, como se d^ em um vivente unico que depende de uma razao 
desde seu principio at6 sua parte derradeira e em que cada parte possui sua 

12 Platao; cf. Timeu 42 c 3-4. 

13 Cf. m. 4 [15] 2. 

« Cf. m. 2 [47] 18.1-5; KL 3 [48J 3. 23-24. 
is Cf. m. 2 [47] 4.39-40. 
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prdpria fungao - a parte melhor possui uma atividade melhor, e a que atua ja 
voltada para o inferior possui a sua e sofre todas as afec^oes que Ihe sao proprias 
em rela^ao a si mesma e a sua coordena^ao com outra parte. E, 6 verdade, sendo 
golpeado, os drgaos vocais gritam, mas as outras partes sofrem em silencio e as 
consequencias as movem, e a partir de todos os sons e afecgoes e atividades 
resuitam como que uma voz, uma vida 16 e uma vivfencia 17 unas; pois as frapoes, 
sendo diferentes, tamb6m possuem atividades diferentes: pois uma coisa fazem os 
pes, outra os olhos, outra o racioclnio e outra o intelecto. 

Mas, a partir de todas as coisas, resulta uma unidade e uma providincia 
una; o destino, no entanto, se inicia do inferior; mas o superior 6 apenas 
providencia. Pois todas as coisas no cosmos inteligivel sao razao e aI6m-razao: pois 
sao o intelecto e a alma pura; mas, ja a partir daf, tudo o que daf provem 6 
providencia, tanto tudo que ha na alma pura, quanto tudo que dela advem aos 
viventes. Todavia, a razao vem dividindo-se em partes nao iguais; por isso nao 
produz coisas iguais, assim como estao em cada vivente. E a partir dai ja as aqoes 
sao efeitos e consequencias da providencia, se alguem as faz cara aos deuses: pois a 
razao da providencia era cara aos deuses. E, entao, mesmo aquelas dentre as a^oes 
que nao 18 sao tais sao entretecidas, embora nao tenham sido produzidas pela 


Zoe. 

17 Bios; cf. HI. 7 [45], nota 68. 

18 Sign a emenda proposta por Heintz, que insere no texto a nega^ao me, que o prfiprio contexto 
justifies; mesmo as a^oes que nao sao caras aos deuses sao entretecidas pela providencia na trama 
do universo. 
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providencia, mas, originadas pelos homens ou por qualquer vivente ou ser 
inanimado, se algo ben£fico se segue delas, essas agoes originadas sHo novamente 
compreendidas pela providencia, de modo que em todas as partes predomine a 
virtude, quando sao transformadas e se encontram corrigidas de seus erros, como 
em um corpo individual a saude 6 dada de acordo com a providencia do vivente - 
se surge um corte ou um ferimento em geral, a razao govemante em seguida 
novamente fecha, cura e corrige a parte danificada. Assim, as obras mas sao 
conseqiiencias, necessarias porem; pois surgem de nos, por nossa causa, sem 
sermos forgados pela providencia, mas a partir de n6s mesmos ao junta-las as 
obras da providencia ou derivadas da providencia, mas n&o podemos entretecer 
seu efeito de acordo com a vontade daquela, mas de acordo com a dos que a 
realizaram ou com alguma outra das coisas que existem no universo e que, embora 
ela mesma nao seja conforme a providencia, tenha efetuado ou produzido alguma 
afecgao em n6s. Pois nem tudo produz o mesmo efeito em todo aquele a que 
advem, mas o mesmo em um e outro em outro: como tambem a beleza de Helena 
produziu um efeito em Pdris, mas o que experimentou Idomeneu nao foi o 
mesmo 19 ; se o dissoluto belo ao dissoluto belo encontra, o efeito e um, mas o 
temperante belo, frente a um temperante belo, produz outro efeito. E o que provem 
do dissoluto nao e obrado nem pela providencia nem segundo a providencia, ao 
passo que a agao do temperante nao e obrada pela providencia, porque o foi por 


19 Cf. Homero, ffiada HE^ 230-233, 
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ele, mas 6 conforme a providdncia; porque § consoante com a razao, assim como 
aquilo que algu6m praticar salubremente est£ de acordo com a razao do medico. 
Pois isso receitou o medico de acordo com sua arte, quer para o sao, quer para o 
enfermo. Mas o que uma pessoa fizer que nao seja saudavel, e ela mesma quem o 
faz e age contra a providdncia do medico. 

r - Entao, de onde vem que os adivinhos predigam tambem as piores coisas 
e, oihando para a rotag&o do universo, predigam essas al£m de suas adivinhagoes? 
Ora, 6 evidente que 6 por estarem entrelagados todos os contraiios, como, por 
exemplo, o formato e a materia; assim, em uma vivente que e composto, quem 
contempla o formato e a razao, contempla tambem o que foi formatado. Pois nao 
contempla da mesma maneira um vivente inteligfvel e um vivente composto, mas 
no composto ve a razao formatando coisas inferiores. Entao, sendo o universo um 
composto, quem contempla as coisas que nele se originam, contempla ao mesmo 
tempo os principios de que provem e a providencia sobre ele; ela se estende, com 
efeito, sobre todas as coisas, inclusive as que se originam; e estas sao os viventes, 
suas agoes e suas disposigdes misturadas, "mescladas pela razao e pela 
necessidade" 20 ; entao, ele contempla coisas mescladas e que se mesclam 
continuamente; e ele mesmo nao e capaz de discemir claramente a providencia e o 
que e conforme a providencia nem, por sua vez, o substrato e o quanto ele da de si 

20 Platao, Timeu 47 e 5^8 a 1. 
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mesmo ao que estd sobre ele. No entanto, fazer isso sequer e prdprio de um 
homem, mas sim de um sabio e divino: "um deus", alguem diria, "teria esse 
privilegio" 2 ! De mais a mais, nao e prbprio do adivinho dizer o p or que, mas 
apenas o que, e sua arte e a leitura de letras 22 naturais que mostram a ordem e de 
modo algum declinam para a desordem, ou seja, a leitura da rotagao celeste, que 
testemunha e leva a luz, antes mesmo de aparecer por si mesmo, como e quais 
cada coisa ser5. E estas coisas se conciliam com aquelas e aquelas com estas 23 , 
contribuindo simultaneamente para a constituigao e perpetuidade do cosmos, 
sendo por analogia umas signos das outras para o observador; pois tambem as 
outras manticas operam por analogia. Porque nao era necess&rio que todas as 
coisas dependessem umas das outras, mas que se assemelhassem de algum modo. 
Talvez seja esse o sentido de se dizer que a analogia mantem todas as coisas 
juntas 2 *. E esta 6 a analogia: o pior 6 para o pior como o melhor para o melhor: por 
exemplo, como um olho e para um olho, assim e um p£ para um pe, um para 
outro, e, se queres, como a virtude para a justiga e o vicio para a injustiga. Se, 
portanto, ha analogia no universo, M tambem a predigao; e se aquelas influenciam 
nestas, fazem-no assim como as partes em todo um animal um as com as outras, 
nao no sentido de que uma gera a outra - pois sao geradas ao mesmo tempo -, mas 
no sentido de que, enquanto natureza de cada uma, elas sofrem o que e coerente 

21 Simonides, fr. 4,7. 

22 Cf. II. 3 [52] 7.4-5; III. 1 [3] 6. 21-22. 

23 Estas, as sensiveis, e aquelas, as celestes. 

24 Cf. Platao, Timeu. 31 c, 32 c. 
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com sua propria natureza, e, porque isto 6 aquilo, aquilo tamb&n 6 isto 25 : pois 
tambem assim a razao e una. 

7. E porque ha coisas melhores, M tambem as piores. Porque como haveria, 
em algo multiforme, algo pior se nao houvesse o melhor, ou como haveria o 
melhor se nao houvesse o pior? Assim, nao se deve censurar o pior que ha no 
melhor, mas aceitar o melhor, porque doou de si mesmo para o pior. Enfim, 
oue pretendem suprimir o pior que ha no universo suprimem a propria 
provid£ncia. Pois de que ser£ ela? Certamente nao serfi de si mesma nem do 
melhor; pois, nomeando-a provid@ncia superior, o dizemos em relagao ao inferior. 

Bern, aquele para o qual todas as coisas confluem e o princfpio em que todas 
estao juntas e todas sao um todo. E, desse principio, cada uma de todas as coisas 
avanga enquanto ele permanece dentro de si, como a partir de uma urrica raiz que 
permanece estabelecida em si mesma; e elas florescem em uma multidao dividida, 
carregando cada uma delas a imagem daquele 26 , e, quando ja aqui 27 , puseram-se 
em lugares diferentes, e houve as que permaneceram prdximas a raiz e tambem as 
que, avangando para longe, cindiram-se ate se tomarem como que galhos, pontas, 
frutos e folhas; umas permanecem sempre, outras devem sempre: os frutos e as 


25 Isto e, porque determinada coisa sofre determinada afec^ao, determinada afecgao e 
experimentada por determinada coisa. 

26 E possivel que este pronome, masculino no original grego, refira-se geneiicamente ao mundo 
infceliglvel ou, ate mesmo, "Aquele", o uno- 

27 No mundo. 
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folhas; e as que devem sempre guardam em si as razoes dos principios superiores, 
desejando serem especies de microarvores; e se engendram antes de perecer, 
produzem apenas o seguinte a elas. Mas esses v&cuos, por assim dizer, que h& 
entre os galhos se preenchem com coisas originadas tambem elas da raiz, ainda 
que de outro modo 28 , e por essas coisas tambem sao afetadas as pontas dos galhos, 
de modo a parecer que a afecgao lhes advenha apenas da parte proxima; contudo, e 
segundo aquele principio que uma parte e afetada e outra influencia, mas o 
principio, ele tambem, depende 29 . Pois as coisas que se influenciam mutuamente 
sao diferentes porque se afastaram, mas prov§m desde o inicio do mesmo 
principio, assim como se irmaos, nascidos semelhantes, causassem algo uns nos 
outros porque foram originados pelos mesmos pais. 


28 Como bem observa Igal (1992, vol. n, p. 95, n. 35), esses espacos vazios entre os galhos podem 
representar, na analogia, o destino, que e preenchido por obras mds que tambem nascem da razao 
do cosmos, por^m de modo indireto, sendo produtos das almas mds, nao da razao ela mesma. Eu 
acrescentaria que, nao havendo no texto nada que nos fa^a pensar que esses espa^os sejam 
preenchidos por coisas mas, pode-se pensar que Plotino se refira tambem ao livre-arMtrio. 

29 O prindpio c. a razao formativa do cosmos, que por sua vez depende da alma superior - como 
dissera Plotino no tratado anterior (HI. 2 [47] 16.14-15). 
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m. 4 [is] 

Sobre o dcnmon que nos coube 1 

1. As hipbstases daqueles se originam enquanto eles permanecem 2 , ao passo 
que a alma, foi dito 3 , move-se ao engendrar tanto a sensagao hipostdtica 4 quanto a 
natureza, inclusive a dos vegetais. Fois a alma, mesmo estando em nos, possui a 
natureza 5 , mas a domina porque e parte sua; no entanto, quando entra nos 
vegetais, a natureza domina, como se ficasse sozinha. Entao, ela nada engendra? 
Engendra algo completamente distinto dela: porque nao ha mais vida depois dela, 
o engendrado e sem vida. E por que? Ora, porque, como todo o engendrado 
anterior a esse era sem forma 6 , mas era informado 7 porque se voltava para seu 
progenitor, como que dele se nutrindo, assim tambem aqui o engendrado nao deve 
mais ser uma forma de alma - pois nao vive mas indeterminagao absoluta. 
Porque, ainda que a indeterminagao existisse tambem nos primeiros, ela existia em 
uma forma; pois nao era algo completamente indeterminado, mas em relagao a sua 
propria perfeigao; o de agora, por sua vez, e completamente. Mas, tomando-se 


1 a. Platao, Fedon 107 d 6-7. 

2 As hipdstases, isto 4, as realidades subsistentes, que neste caso sao o intelecto e a alma, se 
originam enquanto seus principles ("aqueles") permanecem imdveis e inalterados ao engendrar: o 
uno engendra o intelecto e este a alma. 

3 Cf. V. 2 [11] 1.18-21. 

4 En hypostdsei: "subsistente", "existent© em si mesmo"; trata-se, como pensamos, da alma inferior, 
que e capacidade sensitiva existente em si mesma, e nao da sensagao enquanto afec^to da alma. 

5 Entenda-se aqui physis como a facuidade vegetativa 

6 Amarfoton. 

7 Eidopoieito. 
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perfeito, se converte em corpo ap6s receber o formato 8 adequado a sua capacidade, 
sendo urn receptaculo 9 de quem o engendrou e o nutriu; e apenas isso no corpo e a 
ultima das coisas de cima na ultima das coisas de baixo 10 . 

2. E a afirmagao "toda alma cuida do inanimado" se aplica principalmente a 
essa 11 ; as outras o fazem de outro modo. E "percorre todo o ceu, ora com uma 
forma, ora com outra" 12 , seja com uma forma sensitiva, seja com uma racional, seja 
com uma vegetativa mesma. Porque a parte nela dominante cumpre sua funcao 
propria, ao passo que as outras estao inativas; pois.sao exteriores. No homem, as 
partes inferiores nao dominant, mas coexistem; no entanto, a superior tambem nao 
domina sempre; e que tambem essas tem um lugar determinado. Por isso os 
homens funcionam tambem como sensitivos; porque tambbm ha neles 6rgaos de 
sensagao; e, em muitos aspectos, funcionam como vegetais: pois hb neles um corpo 
que cresce e engendra; assim, todas as partes coatuam, mas, de acordo com a 
superior, a forma geral 6 o homem. 

A alma, apos sair, toma-se justamente aquilo que preponderava. Por isso, 
deve-se fugir para o alto 13 , a fim de nao irmos para alma sensitiva seguindo 


b Morphe: cabe preosar nessa passagem que morphe nao e sinonimo de eidos ; se logo acima (cf. notas 
6 e 7) as no^oes eram identicas, aqut morphe significa o formato visfvel de uma coisa; eidos, que 
ocorre abaixo, e a "forma" inteligivel. 

9 Cf. Platao, Timeu 49 a 6. 

10 Cf. introdm^ao, se^ao IV. 5, b. 

11 A parte inferior da alma, ou alma inferior, ou ainda natureza. 

12 Cita^oes de Platao, Fedro 246 b 6-7 

13 Cf. Platao, Teeteto 176 b 1. 
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imagens senslveis, nem para a vegetativa / seguindo o desejo de engendrar e da 
"gula de alimentos" 14 , mas sim para a intelectiva, para o intelecto e para deus. 
Entao, todos que preservaram o homem, serao novamente homens 15 ; e todos que 
viveram apenas pela sensagao, animals; mas, se suas sensagoes eram 
acompanhadas de ira, voltam animals selvagens, e o que causa a diferenga neles £ a 
diferenga dessas afecgoes 16 ; e todos que viveram com o desejo e o prazer da parte 
desiderativa, renascem animais intemperantes e glutoes 17 . Entretanto, se nem 
mesmo viveram pela sensagao acompanhada dessas afecgoes, mas com essas em 
torpor de sua sensagao 18 , tomam-se vegetais; porque apenas, ou principalmente, 
sua capacidade vegetativa estava ativa neles, e seu exerdcio consistia em 
arborizarem-se. Os musicdfilos, mas puros de outros vicios, serao animais 
canoros 19 ; e os reis que govemam irracionalmente, eiguias, a nao ser que outro vicio 
esteja presente; e os meteordlogos que sem sabedoria sempre se elevam ao ceu, em 
aves metedricas em seus vdos 20 . Aquele que possui a virtude dvica, sera homem 
mas o que participar menos da virtude civica, serd animal dvico: uma abelha ou 
um similar 21 . 


* 4 Platao, Republica 519 b 1-2. 

15 Aqueles que preservam sua parte superior dominando, renascem como homens; cf. Platao, Redon 
82 b 7. 

16 Tomam-se animais diferentes uns dos outros conforme sua rela^ao com a sensagao e a ira. 

17 Cf. Platao, Redon 81 e 5. 

18 Se nao exerceram nem mesmo sua capacidade sensitiva atrav£s do desejo e do prazer, deixando-a 
em estado inoperante, podem renasceT como plantas. 

19 Cf. Platao, Republica 620 b 5. 

20 Cf. Platao, Timeu 91 d 6-8. "Meteoricas" traduz o adjetivo meteorous, que em grego significa 
"elevados". 

21 Cf. Platao, Redon 82 a 11-b 7. 
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3. Entao, quem sera daimon? Aquele que § tambem aqui. E quem sera deus? 
Ora, quem e aqui. Pois isso 22 de cada um conduz a parte que estava ativa, uma vez 
que tambem aqui o comandava. Entao, esse § "o daimon mesmo que coube a cada 
enquanto vivia" 23 ? Nao, ele e o que esta antes disso: pois isso est& acima inativo, ao 
passo que o posterior a ele estd ativo. Assim, se o que esta ativo e aquilo por que 
somos sensitivos, o daimon 6 a parte racional; mas, se vivemos de acordo com a 
racional, o daimon e o que esta acima dela, inativo, consentindo que a outra esteja 
em atividade. Corretamente, portanto, se diz que "nds o escolheremos" 24 . Porque 
escolhemos de acordo com nossa vida o daimon que esta acima. Entao, por que e o 
daimon mesmo quem conduz? E porque nao pode conduzir aquele que deixou de 
viver, aquele que podia conduzir antes, quando vivia, mas, tendo deixado de 
viver, deve transferir a outro a atividade, uma vez que esta morto em relagao 
&quela que, de acordo com sua atividade, era sua prdpria vida. Dessa forma, quem 
deseja conduzir e tambem aquele que, depois de dominar, vive ele mesmo tendo 
tambem ele um outro daimon; mas, se ele se toma pesado devido a pressao de um 
carater inferior 25 , recebe isso mesmo como punigao. E deste modo que o homem 
mau obtem uma existencia 24 bestial: porque a parte que estava ativa em sua vida 
gravitou ate a inferior por semelhanga. Mas, se e capaz de seguir o daimon que e 


— Daimon ou deus. 

23 Platao, Fedon 107 d 6-7. 

24 Platao, Republica 617 e 1. 

25 Cf. Platao, Fedon 81 c 8-10. 

26 Bios ; cf. m. 7 [45], nota 68. 
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superior a ele / toma-se superior vivendo como aquele, isto e, porque se pos sob 
aquela parte superior sua a qual se dirige, e depots de viver aquela vida vive outra 
ate chegar no alto. Pois a alma e tambem muitas coisas, isto e, todas as coisas, tanto 
as de cima quanto as de baixo, alcangando toda vida, e somos cada um de nos um 
cosmos inteligivel, estando em contato com este mxmdo pelas coisas de baixo, e 
com o inteligivel pelas coisas de cima e pelas do cosmos; e permanecemos no alto 
com a parte restante do universo inteligivel, ao passo que, com a ultima parte dele, 
estamos acorrentados ao baixo, como se transmitlssemos ao que estci em baixo uma 
emanagao dele, ou melhor, uma atividade, dele oriunda sem que ele diminua. 

4. Entao, essa parte esta sempre no corpo? Nao, nao; pois, se nos volvemos, 
essa parte tambem se volve conosco. E o que acontece com a alma do universo? Se 
ela se volver, tambem sua parte se afastar^ 27 ? Na verdade, ela sequer se inclinou 
com sua parte ultima; pois nem veio nem desceu, mas e o corpo do cosmos que, 
enquanto ela permanece, se ajusta a ela 2 ® e como que se ilumina sem perturb£-la. 
Mas como? Nao sente sensagao alguma? Visao ele nao tern, diz 29 , porque sequer 
tem olhos; e tampouco tern ouvidos, nem narizes, evidentemente, nem lingua. 
Qu§, entao? Nao tem ele consciencia 30 como n6s do que acontece em nosso 
interior? Nao, aqueles que vivem de modo semelhante a natureza 6 propria a 


27 De seu corpo. 

28 Cf. Platao, Timeu 36 e 1. 

29 Cf. Platao, Timeu 33 c 1-3. 

30 Synaisthesis . 
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quietude. Nem mesmo prazer. Portanto, a capacidade vegetativa tamb£m estd 
presente sem estar presente e o mesmo se com a capacidade sensitiva. Mas 
tratamos do cosmos em outro lugar; agora, ele foi mencionado na medida em que 
o tangia o problema. 

5. Mas, se la a alma escolhe seu dalmon e se escolhe sua existSncia 33 , como 
ainda somos responsaveis por algo? E que essa escolha 32 de la mencionada significa 
enigmaticamente a decisao 33 e a disposigao da alma de modo geral e universal. 
Mas, se a decisao da alma £ responsevel e quern domina £ a parte que a alma tern 
disponivel como resultado de suas preexistencias 34 , o corpo nao £ mais culpado por 
nenhum mal ao homem; porque, se a indole da alma precede o corpo, ela tern 
aquilo que escolheu e, diz ele 33 , nao muda de daimon, entao nao e aqui alguem se 
toma sabio ou vil. Entao, um £ sibio e outro e vil em potencia e passam a se-Io em 
ato? Que acontece, pois, se o sdbio de indole tem por acaso um corpo vil e o vil, o 
contrario? 

Na verdade, a indole de uma ou outra alma pode proporcionar-lhes em 
maior ou melhor grau um ou outro tipo de corpo, pois mesmos os outros fatores 
exteriores, os lances do acaso, nao excluem toda a decisao. E quando se diz 36 que 


31 Cf. Platao, Republics 617 e 1-7 

32 Htriresis. 

33 ProaiTesis. 

34 Cf. Platao, Republica 620 a 2-3. 

35 Cf. Platao, Revuhlica 620 d 8-e 1. 

36 Platao, Republica 617 e 6-618 a 1. 



569 


primeiro as "sortes" e, em seguida, os "paradigmas de existencia" e, depois, se diz 
que as almas que vao escolher seu dalmon e vao escolher, dentxe que se 
apresentam, sua existencia de acordo com suas indoles / (Platao) atribui a maior 
parte da respcmsabilidade as almas, porque sao elas que dispoem o que Ihes e dado 
em conformidade com sua indole. Pois, que esse daimon nao est& totalmente fora 
de nos - salvo no sentido de nao esta ligado a n6s - nem ativo, mas 6 nosso, no que 
diz respeito a alma, mas nao o nosso se somos tornados como homens de 
determinado tipo e que possuem a vida que est& abaixo dele, atestam as palavras 
do Timeu 37 : essas palavras, se tomadas nesse sentido, nao estarao em conflito 
algum, embora comportem alguma discordancia se o daimon for tornado em outro 
sentido. E a afirmagao de que "ele mesmo e a realizagao das coisas que escolheu" 38 
esta de acordo com isso. Pois, estando assentado acima de n6s, nao nos permite ir 
muito mais para baixo, para o inferior, mas apenas aquilo que est£ abaixo dele esta 
ativo, e nao nos permite ir mais alto do que ele nem ao mesmo nivel: pois nao e 
possivel tomar-se outra coisa al6m do que se e. 

6. Que, entao, e o sdbio? Qra, aquele que age com sua melhor parte. Na 
verdade, nao seria sabio se tivesse o daimon agindo junto com ele. Porque 6 o 
intelecto que estd ativo nele. Portanto, ou ele mesmo e daimon, ou esta em acordo 
com um daimon, ou seu daimon e um deus. Entao, seu daimon estara acima do 


37 90 a-c, 

36 Plat&o, Republics e 1- 
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intelecto? Se o que esta acima de intelecto 6 sen daimon, por que entao nao era 
sabio desde o principio? Ora, por causa do tumulto resultante do nascimento 39 . 
Todavia, mesmo antes da razao, nele um movimento que, do interior, tende ao 
que Ihe 6 prdprio. 

Entao, seu daimon o endireita completamente? Nao completamente, se e 
verdade que a alma esta disposta de maneira tal que, em determinadas 
circunstancias, sendo tal como e, ela tem determinada existencia e determinada 
decisao. Entretanto, diz-se 40 que esse daimon que mencionamos nao permanece o 
mesmo depois de conduzir a alma ao Hades, a menos que a alma escolha as 
..asas novamente. Mas que acontece antes? Com efeito, conduzir as almas 
ao julgamento significa que o daimon retorna, ap6s o obito, a mesma maneira de 
ser que tinha antes do nascimento; em seguida, como se comegasse de novo, assiste 
ao castigo das almas durante o tempo anterior ao seu ulterior nascimento. Isso, 
para elas, nao e existencia, mas punigao. 

E quem presencia a punigao das almas que se introduzem em bestas? 
Alguem inferior a um daimon? E um daimon, mas ou perverso, ou idiota. E as de 
cima? Dentre as de cima, algumas estao na regiao sensivel e outra fora. Assim, as 
que estao na regiao sensivel estao ou no sol ou em algum outro planeta, m£is outras 
estao na esfera das estrelas fixas, cada uma de acordo com a atividade racional que 


39 Cf. Plalao. Timeu 43 b 6. 

« Cf. Platao, Fedon 107 d 7-8. 
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exercitou aqui 41 ; pois deve-se pensar que, em nossa alma, ha um cosmos nao 
apenas inteligivel, mas tambem uma disposi^ao homog§nea k da alma do cosmos; 
e que, entao, como a alma do cosmos esta distribuida, segundo suas diversas 
capacidades, tanto pela esfera das estrelas fixas quanto pela dos planetas, tambem 
assim estao, de modo homogeneo a essas capacidades, as almas que estao em n6s, 
e que de cada uma delas deriva uma atividade, e que elas, uma vez libertadas, 
retomam para Ik, para o astro que concorda com a indole e com a capacidade que 
elas exerceram e viveram; e empregara tal astro como um deus ou um dalmon, 
esse mesmo ou o que esta acima dessa capacidade; mas isso deve ser investigado 
melhor. 

Mas as almas que salram ultrapassaram a natureza daimdnica e todo o 
destino do nascimento e, em geral, o que e inerente a rata regiao visrvel, ao passo 
que a alma que esta la, uma vez que em sua subida elevou consigo tambem essa 
essencia desejosa de nascer que ha nela - e se alguem disser que essa essencia § a 
que "se divide nos corpos" 42 multiplicando-se e dividindo-se conjuntamente com 
os corpos, dird corretamente. Mas ela nao se divide em magnitude: pois e a mesma 
coisa presente em todos inteira e a uma s6 vez una. E assim, como tal essencia se 
divide desse modo, de um s6 vivente sempre e engendrada uma multiplicidade, 
assim como a partir dos vegetais; pois mesmo a alma dos vegetais € divisivel nos 
corpos. E, quando procria permanecendo em um mesmo vivente, € semelhante k 

41 Cf. Platao, Timeu 41 d~42 d. 

42 Platao, Timeu 35 a 2-3. 
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dos vegetais; mas quando, afastando-se, procria antes de afastar-se, como ocorre 
nos vegetais arxancados ou nos animais mortos quando, como resultado da 
corrupgao, de um so muitos nascem. Todavia, deve atuax em conjunto, procedendo 
do universo, a capacidade similar que M aqui, uma vez que e a mesma. 

E quando a alma vem novamente para tern ou o mesmo ou um outro 
daimon, de acordo com a vida que levara. Entao, primeiro, adentra este mundo 
como se estivesse em um barco acompanhada por esse daimon 43 ; em seguida, a 
chamada "natureza do fuso" 44 a acolhe e a acomoda como em uma nau, em um 
assento do acaso 45 . E quando a rotagao celeste arrasta consigo como um 
redemoinho 4quele que esta sentado na nau ou mesmo em movimento, ocorrem 
varios e variegados espetaculos, perip^cias e incidentes, ou seja, como quando o 
passageiro de uma nau de verdade e movido seja pelo balango da nau, seja por um 
impulso espontaneo e proprio que possa sofrer devido a sua propria peculiaridade, 
pelo fato de ir a bordo. Porque, nas mesmas circunstancxas, nem todos se movem, 
desejam ou agem do mesmo modo. Portanto, coisas diferentes ocorrem a pessoas 
diferentes, quer provocadas pelos mesmos acontecimentos, quer por diferentes, ou 
ainda coisas identicas ocorrem a pessoas diferentes, mesmo que os incidentes 
sejam diferentes: porque assim e o destino. 


43 Cf. Platao, Timeu 41 e 2. 

44 Platao, Republica 615 a 4. 

45 Cf Platao, Republica 617 a 5-7. 
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Sobre o amor 
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1. Sobre o amor, se 6 um deus, urn daimon ou uma afecgao 1 da alma, ou se 
ha um amor que 6 um deus ou daimon e algum outro que e afecgao, e de que 
qualidade £ cada um, vale a pena investigar perpassando as opinioes de outros 
homens e todas as que surgiram na filosofia a esse respeito, principalmente tudo 
o que pensa o divino Platao, que certamente muito escreveu sobre o amor em 
muitas passagens de sens escritos; ele, com efeito, nao apenas disse que o amor 6 
uma afecgao originada nas almas 2 , mas diz tamb6m que ele € um daimon 3 e 
discorreu acerca de seu nascimento, como e de onde se originou 4 . Quanto a 
afecgao pela qual resportsabilizamos o Amor 5 , seguramente ninguem ignora que 
se origina nas almas que desejam se entrelagar com algo belo, e que essa ansia 6 
pode ser tanto o que nasce nos homens temperantes que se familiarizaram com a 
beleza em si mesma, quanto o que tende a agao de algo feio; mas de onde cada 
um toma seu principio, e o que agora convem examinar atraves de filosofia. 


1 Pathos. 

3 Cf. Pedro 242 b Z 

3 Cf. Banquets 202 d 13. 

4 Cf. Banquets 203 a-e. 

5 Cf. Platao, Banquets 201 d-212 a. A fractal maidscula e proposta por Henry e Schwyzer para 
designar o Amor personificado, tigura mitica. 

6 Ephesis. 
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Bern, se algu&n afrnnar que tal principio e nao apenas o apetite 7 , 
previamente presente nas almas, pela beleza em si mesma, mas tambem sua 
recognigao, sua consangiiinidade e uma apercepgao® irracional de afinidade, ele 
encontraria, creio eu, a verdadeira causa. Porque o feio 6 contrario tanto a 
natureza quanto a deus 9 . Pois a natureza produz olhando para o belo e olha para 
o determinado, que est& na s6rie do bem 10 , ao passo que o indeterminado € feio e 
pertence a outra serie. E a natureza provem la de cima, do bem e, evidentemente, 
do belo; e se alguem se apaixona por algo e Ihe e congenere, tambem se sente 
familiarizado com as imagens dessa coisa. No entanto, se alguem suprime essa 
causa, nao podera explicar como e por que causas surge a afecgao, nem mesmo 
no caso dos que amam por meio da uniao carnal. Pois tambem estes querem 
"procriar no belo" 11 ; porque seria absurdo que, querendo a natureza produzir 
coisas belas, quisesse engendrar no feio. No entanto, e verdade que, aos que se 
sentem movidos a engendrar aqui em baixo, basta-lhes possuir a beleza aqui de 
baixo, que esta presente em imagens e corpos, uma vez que nelas nao esta 
presente o arquetipo, que e a causa de que eles amem tambem a beleza aqui de 
baixo. E para aqueles que, partindo da beleza aqui em baixo, alcan^aram a 
reminiscenda da de la, nao sentem pela daqui mais que o carinho que se sente 


7 Orexis. 

8 Synesis. 

9 Convic^ao que nao estfi ausente de Platao (cf. Banquets 206 d), mas que e radicalizada por 
Plotino (cf. I. 6 [1] 2. 7-11) e jamais abandonada pelos escritores de grande sensibilidade estetica 
com tendencia religiosa: tome se o exemplo de J.-K. Huysmans: "Mais comment faire 
comprendre (...) que la laideur est sacrilege (...)?" (En Route , 50 a ed, Paris, Plon, 1923, p. 13). 

10 Alusao as duas series pitagdricas: a das coisas boas, controladas pelo limite, e a das coisas mas, 
controlada pela ilimitagao (cf. Arist6feles, Metafisica A 5, 986b 1). 

11 Platao, Banquets 206 c 4-5. 
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por uma imagem; mas, para aqueles que nao alcangaram reminisc^ncia da de la, 
a daqui de baixo Ihes parece verdadeira por sua ignor&ncia a respeito da afecgao. 
Contudo, para aqueles que sao temperantes, sua familiaridade com a beleza 
daqui esta isenta de erro, mas o desvio para uniao carnal 6 um erro. 

Para aquele em que o amor pelo belo 6 puro, e-Ihe satisfatdria a beleza 
apenas, quer a tenha alcangado por reminisc£ncia, quer nSo; mas para aquele em 
que se mistura outro desejo 12 , "o de ser imortal tal como e possivel em um 
mortal" 1 *, esse busca o belo no etemo e no perp&tuo e, se avanga de acordo com a 
natureza, semeia e engendra no belo, semeando para seu sempre 14 , mas 
semeando no belo por ser cong§nere do belo. Pois o perp§tuo e conginere do 
belo e a natureza perpetua e a beleza primdria, e todas as coisas derivadas 
daquela sao belas. Portanto, aquele que nao quer engendrar e mais autosuficiente 
porque possui beleza, ao passo que aquele que deseja produzir, quer produzir o 
belo porque e deficiente dele e nao autosuficiente; e se vai produzir algo belo, 
pensa ele ser suficiente se engendrar no belo 16 . Mas os que querem engendrar de 
maneira contraria a lei e contraria a natureza 16 , fazendo de inicio o caminho 
conforme a natureza, porem logo, tomam-se transviados ao desviarem, por 
assim dizer, dessa via e, sucumbindo, jazem prostrados sem conhecer nem a 


12 Epithytma. 

13 Platao, Banquets 206 e 8. 

14 Isto 6, para perpetuar-se. 

15 Gf. Platao, Banquets 206 c 4. 

16 Plotino reprova o homossexualismo (cf. Vida de Plolino, 15. 6-17). 
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meta a que lhes conduzia o amor, nem o desejo de procriagao, nem a fungao da 
imagem da beleza, nem o que § a beleza em si. 

Em todo caso, os amantes de corpos belos, mas nao por razao da uniao 
carnal, os axnam porque sao belos, ao passo que os que amam com o amor 
chamado misto 17 , se e por mulheres, fazem-no para perpetuar-se, mas, se nao e 
por elas, estao descaminhados. Todavia, ha homens melhores: estes sao 
temperantes em relagao a ambos 18 . Contudo, alguns deles se contentam em 
venerar a beleza daqui, ao passo que outros, todos os que se rememoraram, 
veneram tambem a de la, e nao menosprezam a daqui porque a v£em como 
produto e brinquedo daquela. Enfim, a estes 19 conceme a beleza sem a fealdade, 
enquanto que os outros 20 , ainda que por causa da beleza, caem em fealdade; pois 
o desejo do bem amilide contem um desvio para o mal. E tais sao as afecgoes da 
alma. 


2. Entretanto, acerca desse Amor a que consideram deus nao apenas os 
outros homens, mas tambem os teologos 21 e tambem Platao, que em muitas 
passagens diz que ele e filho de Afrodite 22 e que seu oftcio ^ ode "supervisor de 


17 Cf. Platao, Leis 837 b 4-6. 

iS Em relagao a ambos os amores, tanto o heterossexual (conforme a natureza), quanto ao 
homossexual (contrario a natureza). 

19 Os temperantes que amam sem uniao carnal, 

20 Os intemperanfes que amam com uniao carnal. 

21 Teologos, para Plotino, sao os autores de teogonias e cosmogonias, especialmente Hesiodo {cf. 
Teogonia, 120). 

22 Platao, Fedro 242 d 9. 
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belos rapazes" 23 e de motivador das almas k beleza de la ou, ainda, o de 
aumentar a tendgncia 24 jd existente para a beleza de Id: acerca dele, sobretudo, 
devemos filosofar; alem disso, devemos aceitar todas as coisas ditas no Banquete, 
entre as quais nao <diz que ele nasceu de Afrodite, mas que> <foi concebido> 25 
no nascimento de Afrodite a partii de Penia e de Poros 26 . Mas paxece que o 
discuxso vai exigir-nos que digamos algo tambdm algo sobre Afrodite, quer se 
diga que o Amor nasceu dela, quer com ela. Em primeiro, entao, quern e 
Afrodite? Em seguida, serd que o Amor nasceu dela, ou com ela, ou ha algum 
modo de ter ele nascido ao mesmo tempo dela e com ela? 

Afirmamos 27 , na verdade, que Afrodite e dupla, dizendo que a urdnia 28 d 
descendente de Urano, ao passo que a outra nasceu de Zeus e Dione, e que esta 
tange aos matrimonios aqui de baixo, sendo sua supervisora; a outra, porem, nao 
tem mae e esta acima dos matrimonios, ja que no ceu nao ha matrimonios. E 6 
necessdrio que a Afrodite chamada urania por ser nascida de Cronos, que e o 
intelecto, filho daquele 29 , seja a alma mais divina que, nascida imediatamente 
dele, que e puro, pura permaneceu Id em cima, nao querendo nem podendo vir 
para baixo, pois nao nasceu para andar entre as coisas aqui em baixo por ser uma 


23 Platao, Fedro 265 c 2-3. 

24 Horme . 

25 Os edxtores suspeitam que haja uma lacuna de duas lrnhas nesta passagem. O que estk entre 
sinais e, portanto, uma conjee tura. 

26 Platao, Banquete 203 c; Penia £ a probreza, e Poros, o reeuxso. 

27 Para esta passagem, cf, Banquete 180 d-e. 

23 Celeste, que descende de Urano, mas nao £ sua filha diretamente, uma vez que, paia Plotmo, 
essa Afrodite e filha de Cronos, como se ver& abaixo. 

29 De Urano; em Plotmo, Urano simboliza o bem ou uno, e Cronos o intelecto (cf. V.1 [10] 7. 33- 
34; V. 8 [31] 13). Ha aqui uma possivel alusao ao Crdtilo de Platao (396 b). 
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realidade 30 separada e uma ess€ncia impariacipe da materia - dal terem dito 
enigmaticamente que da e "sem mae" 31 e com muita justiga pode-se cham£-la 
deusa, e nao dalmon, uma vez que nao e misturada 32 e permanece pura em si 
mesma. Pois aquele 33 que nasce diretamente do intelecto e tambem ele puro, 
porque e forte por si mesmo gragas a sua proximidade daquele, uma vez que 
deve tanto seu desejo quanto sua estabilidade Aquele que a engendrou, que 6 
capaz de a manter la em cima: por isso a alma nao pode tombar, pois esta 
suspensa do intelecto, com muito mais intensidade do o sol pode reter toda a luz 
originada a partir dele que brilha a seu redor e dele depende. 

Entao, seguindo a Cronos ou, se se prefere, a Urano, pai de Cronos, ela 
dirige sua atividade para ele, familiariza-se com ele e, amando-o, engendra o 
Amor e com este olha para aquele, e esse ato da alma produz uma realidade e 
uma ess^ncia, e ambos olham para la: a alma que engendra e o belo Amor 
engendrado como uma realidade que esti etemamente voltada para outro ser 
belo e que nisso fundamenta seu ser, sendo um intermediary assim como o olho 
do desejante 6 intermediario entre o desejante e o desejado 34 , porque fomece ao 
amante a visao o amado por sua mediagao, mas ele proprio o precede, 
plenificando-se com o espetaculo antes de fomecer ao amante a possibilidade de 


30 Hypostasis: realidade subsistente separada da materia* 

51 Platao, Bemquete ISO d 7. 

32 A materia, entenda-se. 

33 Trata-se da alma superior. 

34 "Desejante" e "desejado" traduzem flexoes do verbo potheo, que signifies "desejar 
ardentemente". O vocabul&rio do desejo no idioma grego e rico, tatvez mais do que o do 
portugu^s,. de modo que o nosso "desejar" traduz mais de um verbo grego. Contudo, 
assmalamos os pontos criticos. 
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ver mediante o orgao 35 , vendo antes, 6 verdade, mas nao do mesmo modo, 
porque, apesar de fixar no amante o objeto da visao, ele mesmo desfruta de tuna 
beleza que passa correndo por ele. 

3. Mas nao conv£m desconfiar de que o amor seja uma realidade e uma 
ess&ncxa originada ess£ncia e inferior, com efeito, h que o produziu, porque e 
existente, no entanto 36 . Porque aquela alma era uma essencia originada da 
atividade da essencia anterior a ela e da essSncia dos entes, e ela olha, olha 
intensamente, para aquele que era a essencia primeixa 37 . E esta era o objeto 
primario da visao da alma, e ela olhava para ele como seu prOprio bem e se 
alegrava ao olhar; e o objeto da visao era de tal natureza que o sujeito que olhava 
nao podia fazer dessa visao uma coisa secundaria, de modo que, por causa de 
uma especie de prazer, de sua tensao em diregao a ele e da intensidade da visao, 
a alma engendrou a partir de si mesma algo digno dela e do objeto de sua visao. 
Entao, daquele cuja atividade esta intensamente aplicada ao que e visto e daquele 
que por assim dizer emana do que € visto 38 , provavelmente nasceu o Amor, como 
ran olho plenificado, como uma visao com a imagem, originando-se 


35 O Amoi 6 um intermedidrio entre a alma/ Afrodite e o intelecto/Cronos: ele 4 o olho atravCs do 
qual ela olha para seu pai, sendo plenificado por esse espetdculo antes de possibilitar a ela que o 


veja. 

36 Apesar de ser inferior a essencia de que se originou, o Amor 6 uma realidade e uma essencia 

que realmente existe. ---_ 

37 O intelecto. j BI B L j OT EC A C EN ' i'' R a H 

38 A alma £ quem v§ e o intelecto e sen objeto de visao- j / 1 p j r j 
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principalmente disso seu nome, porque possui sua realidade a partir da visao 39 . 
Pois § a partir dele que a afecgao recebe sua nomenclatura 40 , haja vista que o que 
e essencia 6 anterior ao que nao e ess&icia - embora se diga que "amar" e a 
afecgao -, tuna vez que se diria "o amor por algu£m o possui", mas nao "amor" 
sem mais 41 . 

Tal seria, de fato, o Amor da alma 16 em cima, olhando tambem ele para 
cima, porque e companheiro dela e foi engendrado a partir dela e porque ela se 
satisfaz com a contempla^ao dos deuses. Dizendo que aquela alma, a que 
primeiro ilumina o ceu, e separada, tambem postularemos esse Amor como 
separado - se tambem dissermos que a alma era sobretudo celeste: porque, ao 
dizer que o melhor em n6s esta em nos, postulamos tambem, no entanto, que ele 
mesmo e separado - que esse Amor esteja apenas la onde esta a alma 
incontaminada. Mas, como tambem devia haver uma alma deste universo 42 , com 
ela tambem nasceu, nesse momento, o outro Amor que e um olho dela, um olho 
que tambem nasceu do seu apetite. Contudo, uma vez que essa Afrodite 6 a alma 
deste cosmos, nao apenas uma alma qualquer nem alma sem mais, e que ela 
engendrou o Amor existente neste cosmos, que ja tange, tambem ele, aos 
matrimonios, ele motiva as almas dos jovens e obriga a alma com que esta 
coordenado a voltar-se para o alto na mesma medida em que tambem tange ao 

39 Plotino se refere a falsa etimologia que Iiga Eros a horasis ("visao"); cf. Etymologicum Magnum 
(ed. Gaisford, 1948), p. 379, sub uoce. 

40 Isto e, a partir do deus Amor a afeccjao da alma recebe o nome de "amor". 

41 O amor como afec?ao da alma e relativo, nao substantial {cf. Platao, Banquets 199 d-e). 

42 A alma inferior, responsSvel por este universo sensfvel. 
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apetite la do alto / na mesma proporgao em que essa alma tambdm £ capaz 
alcangar a lembran^a daqueles seres inteKgfveis. Toda alma, efetivamente, anseia 
pelo bem, mesmo a alma mesclada e a que se tomou alma de um ser particular: 
pois esta se segue ekquela e dela se origina. 


4. Entao, cada alma 43 tambdm possui um amor desse tipo, que existe em 
essSncia e em realidade? Sim, pois por que a alma total e a alma do universo 44 
terao um amor real 45 , mas a alma de cada um de n6s nao, bem como a alma 
presente em todos os demais viventes? E serd esse amor o daimon que dizem 
acompanhar a cada pessoa, o amor de cada pessoa mesma 46 ? Porque este parece 
ser tambem quern implanta os desejos de acordo com a natureza de cada alma, 
pois cada uma almeja de modo correspondente a sua propria natureza e 
engendra um amor na medida de seu merito e relativo a sua essencia. Em suma, 
que a alma total possua um amor total e as particulares, cada uma delas, seu 
amor. 


E, na mesma medida em que cada alma nao se encontra apartada da total, 
mas estci nela compreendida de tal modo que todas sejam uma sd 47 , tambem o 
amor individual esta no universal; mas, por sua vez, o amor particular coexistira 


43 As almas individuals de cada homent, 

44 FlotiiU) nao emprega sempre rigorosamente sua terminologia, contudo, conv£m distinguir aqui 
a alma total (hole psyche) e a alma do universe {psyche tou pantos ): a primeira e a alma superior, 
hipostatica, unidade original e transcendente a partir da qual provem as almas particulares, isto 
e, as almas ligadas a um corpo, dentre as quais se inclui a alma do universo (cf. IV. 3 [27] 2 52-58; 
4.14). 

45 Hypostatos. 

* CL Platao, Fedon 107 d 6,113 d 2. 

47 Cl IV. 9 [8] 5, Sss. 
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com cada alma particular, e aquele grande amor, com a alma total, e o que esta 
presente no universo, com o universo em todas as suas partes; e esse amor uno, 
por sua vez, far-se-d e sera muitos, manifestando-se em qualquer parte do 
universo que queira, configurando-se como partes de si mesmo e assim se 
manifestando, se quiser. Contudo, deve-se pensar que havers tambem muitas 
Afrodites no universo, que como dafmones nele se originaram em companhia do 
Amor, emanando a partir de uma Afrodite universal e dela dependendo essas 
muitas particulares com seus prdprios amores, se e mesmo verdade que a alma 6 
mae do amor, que Afrodite e a alma e que o amor e a atividade da alma que 
tende ao bem. Portanto, esse amor que conduz cada alma para a natureza do 
bem 48 sera um deus se for o da alma superior, um deus que mantem a alma 
sempre contato com aquele, ao passo que sera um daimon se for o da alma 
mesclada. 

5. Mas qual e a natureza do daimon, isto e, dos dalmones em geral, a 
respeito da qual tambem se diz, no Banquete 49 , tanto sobre a dos outros quanto a 
do Amor mesmo 50 , que foi engendrada por Penia e por Poros, Jftlho de Metis 51 , na 
festa do nascimento de Afrodite? Supor que seja dito por Platao que o Amor e 


Cf. Platao, Banquete 206 a; Republica 501 d 1. 

® 203 ix. 

50 Isto £, tanto a respeito da natureza dos outros daimones, quanto a respeito da natureza do 
daimon que e o Amor ele mesmo. 

51 "Astucia", /y prud§ncia". 
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este cosmos 52 , mas nao o Amor do cosmos nascido nele, encerra muitas objegoes a 
essa opiniao, porque o cosmos 6 descrito como um "deus feliz" e 
" autosuficiente" 53 , mas 6 admitido pelo autor que esse Amor 54 nao 6 nem deus 
nem autosuficiente, mas sempre carente. Ademais, se o cosmos se constitui 
mesmo de alma e corpo, e se a alma do cosmos € sua Afrodite, € necess&rio que 
Afrodite seja a parte principal do Amor; ou, se o cosmos e sua alma, assim como 
o homem e a alma do homem 55 , e necessario que Afrodite seja o Amor. Logo, por 
que esse amor, sendo um daimon, ha de ser o cosmos, ao passo que os demais 
daimones - pois e evidente que eles sao da mesma essencia - nao o serao tambem 
eles? Assim, o cosmos sera, justamente, um sistema de daimones. E aquele que e 
chamado "supervisor de belos rapazes" 56 , como poderia ser o cosmos? E os 
epitetos de "sem leito", "descalgo" e "sem casa" 57 , como lhe seriam adequados 
senao de modo tenue e inconveniente? 

6. Que, entao, devemos dizer sobre o Amor e do foi chamado seu 
nascimento? E evidente, de fato, que devemos considerar quern e Penia e quern e 
Poros, e como eles sao seus genitores adequados. Tambem 6, de fato, evidente 
que eles devem ser adequados para os demais daimones, se e verdade que deve 

52 Este cosmos sensivel; cf. Plutarco, De hide et Osiride 374 d-e; Comuto, Theologiae Graecae 
Compendium, p, 48, 5ss. 7 ed. Lang. 

^Timeu 33 d 2; 34 b 8, 

54 O Amor que e um daimon (cf. Banquets 202 d). 

55 CL Platao, Aldbiade s 130 c; L eis 959 a 7; L 1 [53] 7.21-24; V. 3 [49] 31^5. 

56 Platao, Fedro 265 c 2-3. 

57 Banquets 203 d 1-2. 
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haver uma unica natureza e essencia dos daimones enquanto daimones, a menos 
que eles tenham apenas um nome em comum. Consideremos, portanto, de que 
modo deslindamos deuses dos daimones: mesmo que amiude digamos que os 
daimones tambdm sao deuses, pelo menos quando, porem, dizemos que o genero 
de uns e distinto do de outros, afirmamos e pensamos que o genero dos deuses 6 
impassivel, ao passo que aos daimones atribuimos afechoes, dizemos que, ainda 
que etemos e contiguos aos deuses, ja estao proximos de n6s, sendo 
intermediarios 58 entre os deuses e nosso genero. Entao, por que os daimones nao 
permanecem impassxveis, por que desceram em natureza a um nivel inferior? 
Ademais, e preciso examinar ainda isto: se nao ha no inteligivel um daimon 
sequer e, por sua vez, se neste cosmos ha apenas daimones, enquanto deus esta 
confinado no inteligivel, ou se "tambem aqui estao os deuses" 59 e se o cosmos, 
como se costuma dizer, £ "um terceiro deus" 60 e se cada um dos astros ate a lua 
sao deuses. 

E melhor dizer que no inteligivel nao ha nenhum daimon, mas, se existe 
um daimon em si 61 , este tambem e um deus, e que no sensivel, por sua vez, os 
deuses visiveis 62 ate a lua sao deuses secundarios que existem depois daqueles e 
de acordo com aqueles que sao os inteligiveis, deles dependentes como o brilho 
ao redor de cada astro. Mas que sao os daimones? Serao o vestfgio de cada alma 

58 Cf. Banquets 202 d 11. 

59 Heraclito, fr. 9 Diels = Aristdteles, Partes dos Artimais 15. 645a 21. 

60 Numenio, fr. 21 Des Places = Testim. 24 Leemans = Proclo, In Timeum 93a, I. 3041. 

Cf. m. 4 [15] 6.4; VL 7 [38] 6.27. 

62 Cf. Plafao, Timeu 40 d 4; Epinomis 984 d 4. 
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que se encontra no cosmos? E por que da alma no cosmos? Porque a alma puia 
engendra urn deus, e diziamos 63 que o amor dessa alma € um deus. Entao, 
primeiro, por que nem todos os daimones sao amores? Segundo, como nem eles 
sao puros de materia? 

E que sao amores os daimones engendrados pela alma quando ela anseia 
pelo.bem e .pelo belo, e todas as almas que estao neste mundo engendram esse 
dalmon; mas os demais daimones, ainda que descendam tamb£m eles da alma 
do universo, sao no entanto engendrados por outras pot&ncias e, de acordo com a 
necessidade do todo, complementam 54 e govemam cada uma das coisas pelo bem 
do universo. Pois era preciso que a alma do cosmos abastecesse o cosmos 
engendrando potencias que sao daimones e que sao convenientes 65 ao seu 
universo. Mas como e de que materia participam? Nao, certamente, da corporal, 
porque assim seriam viventes senslveis. Porque, mesmo supondo que assumam 
corpos aereos ou Igneos, 6 preciso porem que, em primeiro lugar, sua natureza 
seja diferente, para que possam mesmo participar do corpo: porque o 
inteiramente puro nao se mescla diretamente com o corpo; contudo, para muitos 
parece que a essencia do dalmon enquanto dalmon estd acompanhada de um 
corpo de ar ou de fogo. Mas por que uma essencia se mescla com um corpo e 


63 Veja-se o final do capitulo 4. 

Cf. Platao, Banqmte 202 e 6, 

65 Prosphorous (nonu sing, prosphoros): como nota P. Hadot (Plotin, 1990, p. 127, n. 202) - e ja 
percebera bem antes Ficino deve-se ter em mente as duas nuances dessa palavra: "apropriado", 
por um lado, porque a natureza dos daimones e congruente com o universo senslvel por seu 
elemento material; "util", por outro, porque esta a service do universo. Com isso em mente, 
Ficino (apud Hadot) traduzira essa palavra por duas: congruas e conferentes. 
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outra nao, se nao houver uma causa para a que se mescla? Qual e, pois, esta 
causa? E preciso pressupor uma materia inteligivel para que aquilo que est6 em 
comunhao com ela alcance, atraves dela, tambem a materia daqui, que e a dos 
corpos. 


7. E por isso, no nascimento do Amor 66 , Platao diz que "era de nectar a 
embriaguez que tinha Poros, pois ainda nao existia vinho" 67 , com o sentido de 
que o Amor nasceu antes do mundo sensivel e que Penia participava da natureza 
do inteligivel, e nao que de uma imagem do inteligivel nem de um reflexo de 16, 
mas que la se encontrava e a eie 68 se uniu, significando isso que Penia deu 6 luz a 
realidade do Amor a partir da forma e da mdeterminagao que a alma possuia 
antes de atingir o bem, mas ja pressagiando 69 que ele era algo real atraves de uma 
representagao 70 indeterminada e indefinida 71 . Portanto, uma razao presente em 
uma nao razao, em um desejo indeterminado e uma realidade turva, gerou um 
produto que nao era perfeito nem suficiente, mas deficiente, uma vez que foi 
engendrado a partir de um anseio indeterminado e de uma de uma razao 
suficiente. Assim, ele 72 nao e uma razao pura, porque contem em si um anseio 


66 Isto e, na sec;ao do Banquets em que Platao narra o nascimento do Amor. 

67 Banquete 203 b 5. 

68 A Poros. 

69 Cf. Platao, Republica 505 e 1. 

70 Phantasma. 

71 Atraves de uma representacao impredsa, Penia (a alma inferior, materia indeterminada) 
pressentiu que a existencia do bem era real; juntando sua indeterminagao k forma inteligivel 
fomecida por Poros (o intelecto), deu k luz, entao, o Amor-daimon que possui realidade 
substantial. 

72 O produto, o Amor. 



587 


indeterminado, irrational e mdefinido; pois ele jamais se plenificara enquanto 
tiver em si a natureza do indeterminado. Mas ele depende da alma porque dela, 
como printipio, ele se originou e porque e uma mescla provinda de uma razao 
que nao permaneceu em si, mas que se misturou & mdeterminagao (nao foi ela 
mesma que se misturou a indeterminagao, mas sim a razao dela derivada que se 
mesclou com a indeterminagao). Assim, o amor e uma especie de frenesi 73 aporo 74 
por sua prdpria natureza: por isso o amor, mesmo ao alcangar, volta a ser aporo; 
pois nao pode plenificar-se por causa da impossibilidade de um mescla: pois se 
plenifica verdadeiramente apenas o que j£ esti plenificado por sua prdpria 
natureza; mas esse que anseia por causa de uma indigencia inerente, mesmo que 
se plenifique momentaneamente, nada preserva 75 : a incapacidade do amor se 
deve a sua indigencia, ao passo seu porejar 76 se deve a sua natureza de razao. 

Mas deve-se pensar que tudo que 6 daimonico e tal e provem de tais; pois 
cada um dos daimones e capaz de porejar aquilo que lhe esta destinado, e e 
ansioso por isso e, tambem por isso, e congenere ao Amor e nao € ele mesmo 
pleno, mas anseia por alguma das coisas particulares que tern por bens. De onde 
vem que os homens daqui possuem esse que € o amor pelo bem sem mais e 
verdadeiro bem real, porque o que tern eles nao § um amor particular; por outra 
parte, os que se algam ao nivel de outros daimones, se algam ao ruvel ora de um 

73 a. Platao, Fedro 240 d 1,251 d 6. 

74 Isto e, nao Poros, sem recurso; o jogo de palavras esta presente no Banquets (204 b 7), onde 
Penia e quaiificada de dporos por oposi^ao a Poros. 

75 Cf. Platao, Banquete 203 d 3-4. 

75 Poristikon: "capacidade de recursos"; como se nota, e mais um jogo com poros (entenda-se 
"porejar" como "transbordar por excesso de recurso". 
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daimon, ora de outro, porque deixaram inativo o daimon absoluto que possuiam 
e atuam, por sua vez, ao nivel daquele outro daimon "que eles escolheram" 77 de 
acordo com a parte correspondente do princfpio ativo neles, que e a alma. Mas 
aqueles que anseiam por coisas mas, fazem-no porque com os maus desejos 
implantados renegaram todos os amores que havia neles, assim como renegaram 
a reta razao, que Ihes 6 conatural, com as mas opinioes adquiridas. 

Portanto, sao belos os amores naturais e conformes a natureza; e os da 
alma inferior sao inferiores na medida de seu merito e de sua potencia, ao passo 
que os outros sao superiores, mas todos existem em essencia. Mas os amores 
daqueles que se desviaram e sao contrarios a natureza, rases sao afec^oes, mas de 
modo algum essencias nem realidades essenciais, porque ja nao foram 
engendrados pela alma, mas sao excrescencias que se criam com o vicio, quando 
uma alma ja envolta em disposi^oes e estados engendra produtos similares. 
Porque, de modo geral, 6 provavel que os bens verdadeiros, que sao os 
conformes a natureza da alma que atua em objetos definidos, sejam essencia, ao 
passo que as outras coisas nao sejam produzidas pela alma mesma e nao sejam 
mais do que afec^oes: sao como pensamentos falsos que nao tem essencias como 
seu fundamento, como tem os pensamentos realmente verdadeiros, perpetuos e 
definidos, que possuem conjuntamente o inteligir, o inteligivel e o ser, nao 
apenas no intelecto simples 78 , mas tambem no individual quando conceme ao 


77 Cf. Platao, Republica 620 d 8. 

78 Haplos. 
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inteliglvel real, se e verdade que se deve considerar mesmo o intelecto que ha em 
cada um de nos intelecgao e inteliglvel puros - mesmo que nos nao sejamos isso 
nem conjunta nem simplesmente; por isso, nosso amor e por coisas simples: 
porque nossas intelecgoes tambem o sao; e, se sao intelecgoes de alguma coisa 
particular, o sao acidentalmente, como quando se considers que um triangulo 
particular, simplesmente enquanto triangulo, equivale a dois angulos retos 79 . 


8. Mas quern e Zeus, em cujo jardim diz ele 80 que Poros adentrou, e que 
jardim e esse? Para nos, Afrodite era a alma e Poros era designado como a razao 
de todas as razoes 81 . Mas estes, Zeus e seu jardim, devem ser considerados o que? 
Porque nao se deve postular Zeus como alma, se foi estabelecido que ela € 
Afrodite. Com efeito, tambem neste caso devemos conceber Zeus a partir do 
Fedro de Platao, onde ele diz que esse deus e o "grande comandante" 82 , apesar de 
chamd-lo alhures, creio eu, o "terceiro" 83 ; contudo, ele e mais claro no Filebo, 
quando diz que "em Zeus ha uma alma regia e um intelecto regio" 84 . Se, pois, 
Zeus € um grande intelecto e uma grande alma, se 6 classificado entre as causas e 


79 Esta oragao eliptica pode ser compreendida assim: quando se consideram os angulos intemos 
de um determinado triangulo como equivalentes a dois Angulos retos, chega-se a essa conclusao 
enquanto se considera o triangulo inteliglvel de modo absolute; d\ Platao, Republica 510 d-e; 
Aristeteles, Metafisiai A 30- 1025a 32. 

80 Platao^ Banquete 203 b 5-6. 

81 Em 5.5, e em 7, 9. 

82 246 e 4* 

88 Carta II 312 e3* 

84 30 d 1-2. Nonnalmente, Plotino identifica o uno-bem a Urano e o intelecto a Cronos (V. 1 [10] 7* 
33-34; V. 8 [31] 13); aqui, assim como em IV* 4 [28] 9.1-3; 10* 1-4, Zeus toma o-lugar de Cronos-e 
simboliza, ao mesmo tempo, o intelecto e o intelecto da alma superior (cf* supra, nota 29; Igal, nota 
ad locum). 
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deve classiftcado segundo um principle) superior por outros motivos, mas, em 
particular, porque e "causa", "r£gio" e "comandante", entao ele ser£ identificado 
ao intelecto, ao passo que Afrodite, sendo sua filha, dele nascida e com ele 
vivendo, serd identificada a alma, sendo chamada Afrodite por causa da beleza, 
do esplendor, da inoc§ncia e da delicadeza 85 da alma. Porque, se identificamos os 
deuses masculinos ao intelecto e se dizemos que as deusas correspondem &s 
almas daqueles, dado que com cada intelecto coexiste uma alma, tambem por 
isso Afrodite seria a alma de Zeus, e mais uma vez testemunham esse raciocmio 
sace: dotes e tedlogos, que identificam Hera a Afrodite e chamam astro de Hera 
ao astro de Afrodite 86 que ha no ceu 87 . 

9. Entao, como Poros e a razao presente nas coisas do inteliglvel e no 
intelecto, e como e mais difuso e por assim dizer expandido, ele se relacionaria 
com a alma e estaria na alma. Pois o que estd no intelecto esti condensado e nao 
Ihe provem de outro, mas para Poros, por estar ebrio, a plenificagao 6 algo 
adventlcio. Entretanto, aquilo que la o plenifica de nectar, que poderia ser senao 
u m a razao que caiu de um princlpio superior a um inferior? Portanto, esta na 
alma essa razao que, quando se diz que Afrodite nasceu 88 , emanou do intelecto 


85 Habros: supunha-se que o nome "Afrodite" estivesse ligado a essa palavra; cf. Hadot, 1990, p. 
136, n. 274; Etymologicum Magnum, (ed. Gaisford, 1948), p. 179, sub uoce. 

86 O planeta Venus. 

87 Cf. Pseudo-Aristoteles, De mundo 2. 392a 28; Plinio, Historia Natural II37. 

88 Cf. Platao, Banquete 203 b 1-2, 
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para o jardim dele 89 . E todo jardim 6 um esplendor e "um omato de riqueza" 90 . 
Mas as terras de Zeus sao esplendorosas pela razao e seus omamentos sao os 
esplendores que vieram do prdprio intelecto para a alma. Ora, que outra coisa 
haveria de ser o jardim de Zeus senao suas estdtuas e esplendores? E que 
haveriam de ser seus esplendores e adornos senao as razoes dele emanadas? E, 
em conjunto, as razoes sao Poros, a euporia 91 e a riqueza de coisas belas ]& 
manifestas: isso 6 o inebriar-se com nectar 92 Ora, para os deuses, que e o nectar 
senao o que o divino toma? E o que toma o divino que desceu abaixo do 
intelecto 93 e uma razao: mas o intelecto tem-se a si mesmo em sua saciedade 94 e, 
por ter-se, nao se inebria: pois nao contem nada adventlcio. Mas, como a razao e 
um rebento do intelecto e uma realidade posterior ao intelecto e ja nao e de si 
mesma, mas esta em outro, diz-se 95 que ela descansava no jardim de Zeus, e que 
descansava no momento em que se anuncia que Afrodite passou a existir entre os 
entes. 


Entretanto, os mitos, se hao de ser mitos, devem fragmentar em varios 
tempos as coisas que contain e decompor a multiplicidade de seres em elementos 
distintos que, embora estejam juntos, separam-se por classe ou por suas 
potencias, uma vez que os discursos tambem fabricam gera^oes de coisas 


89 Cf. Platao, Banquete 203 b 6. 

90 Tucidides, EL 62,3. 

91 Euporia: "abundaricia". 

92 Cf, Platao, Banquete 203 b 5. 

93 Trata-se da alma. 

94 A palavra keros £ com freqiiencia emprega por Plotmo para caracterizar a plenitude do intelecto 
(cf. V. 1 [10] 7. 35; V. 8 [31] 13. 4; VI- 7 [38] 35. 26); em ffl. 8 [30] 11. 39-41, Plotmo brinca com as 
duas acepedes da palavra., que tamb£m significa "rapaz" (cf. nota 68 de IE. 8 [30]). 

95 Cf. Platao, Banquete 206 d 6. 
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ingeradas, separam mesmo coisas que sao juntas e, ap6s ensinar como podem, 
permitem a quem ja os compreendeu recompo-los. 

E eis nossa recomposigao: a alma / estando junto ao intelecto, vrndo a 
existir a partir do intelecto, sendo logo preenchida por razoes, embelecida com 
belos adomos e plenificada pela euporia, de modo a nela haver esplendores e 
imagens de todas as coisas belas, em sua totalidade 6 Afrodite, e as razoes todas 
nela presentes sao euporia e Poros, quando o nectar emana das coisas 1& de cima; 
e os esplendores que nela estao, como descansam nessa vida % , sao denominados 
"o jardim de Zeus", e la Poros "dorme, pesado" pela bebida com que se 
plenificou. E, como a vida se manifestou e esta sempre entre os entes, diz que os 
deuses "festejam" 97 , como se estivessem em tamanha felicidade. E, assim, 
etemamente, e como veio a existir por necessidade, oriundo do anseio da alma 
pelo superior e pelo bem, e como sempre existiu desde que a alma existe: o 
Amor. 

E ele 6 um acontecimento misto porque participa da indigencia 98 , pelo fato 
de desejar pleni£icar-se, mas nao e impartlcipe da euporia, pelo fato de buscar o 
que falta ao que tern: pois, de fato, o que € completamente impartlcipe do bem 
jamais buscaria o bem 99 . Diz-se, pois, que provem de Poros e Penia pelo fato de 
que a deficiencia e o anseio e a lembranga das razoes, conjuntando-se na alma, 
engendraram essa atividade dirigida para o bem, que e esse Amor. Sua mae e 

96 Nessa vida que e a alma, entenda-se. 

97 Refer&ncias ao Banquete (203 b). 

98 Cf. Banquete 203 d 3. 

99 Cf. VI. 7 [38] 28.1-29. 
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Penia porque o anseio 6 sempre pr6prio do indigente 100 . E Penia 6 a materia 
porque tambem a materia 6 indigente em tudo e porque a indetermina^ao do 
desejo pelo bem - pois nao ha conformagao alguma nem razao naquele que 
anseia pelo bem 101 - toma aquele que anseia, na medida em que anseia, mais 
material. Entretanto, o que esta voltado para si mesmo e uma forma que 
permanece sozinha em si mesma; e, se anseia por receber, prepara sua 
capacidade receptiva como materia para a forma futura. Na verdade, e assim que 
o Amor e alguem material, e ele e um daimon nascido da alma enquanto ela 
carecia do bem, mas por ele ansiava. 


100 Cf. Banquete 200 a-e, 

101 Esta parent£tica pode parecer contraditdria, inicialmente; deve-se / no entanto^ter em conta que 
essa materia e a materia inteligivel de que fala Plotino em 6* 44: trata-se da alma em seu estado de 
indetermina^ao initial, antes de receber sua conforma^ao (morphe) e suas razoes fonnativas (logoi) 
do intelecto. 
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iii. b [zbj 

Sabre a impassitnhdade dos mcorporeos 

1. Dizendo 1 que as sensagoes nao sao afecgoes, mas atividades e jrnzos 
sobre os afectos 2 , uma vez que as afecgoes ocorrem em algo outro 3 , tal como, 
digamos, o corpo determinado 4 , ao passo que o juizo ocorre na alma e nao e uma 
afecgao - porque / nesse caso, seria preciso ocorrer outro juizo e remontar sempre 
ate o i n fin ite tinhamos tambem aqui a dificuldade, em nada menor, de se o 
juizo enquanto juizo nao recebe nada do que e julgado. Ora, se recebe uma 
impressao, foi afectado. Contudo, era-nos possivel dizer, tambem acerca das 
chamadas impressoes 5 , que seu modo 6 e inteiramente distinto do que se supos, 
mas similar ao que ocorre nas intelecgoes 7 , que sao tambem elas atividades 
capazes de conhecer sem serem afectadas de modo algum; em geral, nossa tese e 
nossa intengao eram nao sujeitar a alma a modificagdes e alteragoes tais como os 


j i\as iinnas queseeuem, rlouno parece razer reierencia a iv. / 1/1 o-/ e vi. 4 - t_zzi o. 

2 P&themata (plural de pathema): e o conteudo da afecgao, a impressao do objeto sensivel exterior a 

anna; essa pajavra ocorre apenas Ores ourras vezes neste tracaao: em o. o. iz e iz. a 

tradugao "afecto" tenta preservar a relagao pathema/pathos ("afecgao") e, ao mesmo tempo, 
marcar que nao se trata do a re to enrenaioo como mciinacao emocional. U que anrma j J ioruio e 
que a sensagao nao e uma modificagao da alma em um processo passivo, mas uma atividade e 
um imzo retiexivo da aima impassivei acerca do conteudo etas areccoes, 

3 Em algo diferente da alma, 

* Soma iotonde: "corpo deste tiper, isto e, um corpo particular animado: c±_ Aristbteies, Metaiisica Z 


10,1035b 16; Flotino: L1 [53] 7.1-6. 

J reios estoicos: cr. sioicorum Veterum traomenia , L i41 e 4tS4* 

6 Isto e r o modo como as impressoes sao produzidas, 

7 Cf, L 1 [53] 7. 9-14; IV. 7 [2] 6.22-24. 
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aquecimentos e esfriamentos dos corpos 8 . Todavia, seria preciso observar a 
chamada parte afectiva 9 da alma e examinar se admitiremos que tambem essa e 
imodificavel ou se concederemos apenas a essa parte a possibilidade de ser 
afectada. Mas isso, depois 10 , pois devemos examinar as dificuldades relativas as 
partes anteriores da alma. 

Como, entao, pode ser imodificavel nao s6 a parte anterior a afectiva, mas 
tambem a anterior a sensitiva e qualquer parte da alma em geral, se e nela em 
que se produzem o vicio, as falsas opinioes e a ignorancia? E tambem suas 
apropriagoes e aversoes quando se compraz ou se entristece, se enfurece, tem 
inveja ou ciume, quando deseja 11 , enfim, quando nao se mantem de modo algum 
em quietude 12 , mas se move e altera com cada um dos incidentes. Ora, se a alma e 
um corpo e tem magnitude, nao sera facil, ou melhor, sera inteiramente 
impossivel mostrar que ela e impassrvel e imodificavel em qualquer uma das 
afechoes que se diz nela ocorrerem; porem, se e uma essencia sem magnitude e 
na qual deve estar presente tambem a incorruptibilidade, £ preciso acautelarmo- 
nos contra atribuir a ela tais afecgoes, para que nao nos passe desapercebido 
conceder que ela seja corruptivel. Com efeito, como dissemos, seja sua essencia 
niimero 13 , seja razao 14 , como pode uma afecgao ocorrer em um numero ou em 


- c^r. owicorum vtwrum trrcajmenia „ i. e in. 

9 To patketikon: a capacidade passiva da alma que e receptiva das afecgoes. 

i\os caDimios ^ e o. 

11 0 verbo e epithymein. 

^ i t. Arismtipips. Sotw a atmn i 4. 4U»b 2. 


^ Cf. V. 1 [10] 5, 9; VI 5 [23] 9.13-14; VI 6 [34] 16,4346. 
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tuna razao? Antes, portin, deve-se pensar que o que sobrevem a alma sao razoes 
irrationals e afechoes inafect&veis 15 , e cada rnn desses fendmenos, transferidos do 
corpo para a alma, e transferidos por analogia, deve ser entendido 
paradoxalmente, ou seja, no sentido de que a alma os tem sem t^-los e os sofre 
sem sofre-los. Devemos investigar de que modo sao essas coisas. 

2. Em primeiro lugar, acerca do vicio e da virtude, devemos dizer o que se 
origina no momento em que se diz que o vicio esta presente; porque dizemos que 
e preciso retira-lo 16 como se houvesse algum mal na alma e fosse necessario 
introduzir a virtude, adorna-Ia e infundir beleza no lugar da fealdade anterior 17 . 
Se, pois, diss^ssemos que "a virtude e uma harmonia" e "o vicio uma 
desarmonia" 18 , emitiriamos tuna opiniao aceita pelos antigos e essa teoria 
acrescentaria algo nao insignificante ao que investigamos? Pois, se harmonizagao 
das partes da alma entre si de acordo com a natureza € a virtude e sua nao 
harmonizagao e o vicio, nao haveria nela nada adventitio nem vindo de fora, mas 
cada parte chegaria tal como £ a uma harmonia, ou nao chegaria, no caso da 
desarmonia, sendo isso mesmo que ela 6, como quando dangarinos dangam e 
cantam tins com os outros, mesmo que nao sejam os mesmos, ou que apenas tun 


v. i nuia /-o: o, 40*^ 

15 Apenas nesta passagem emprego esse neologismo para traduzir apathe (plural de apathes), a fim 
ue eviaenciar a reiacao enmoiotnca dessa oaiavTa com vaiiws i areccao ». rim codas as ouiras 
ocorrencias, emprego "impassivel". 
t /r. i. 2 t fvi 4. i. h i f i 5. 


w CL L 6 [1] 9. 7ss. 

18 Platao, Fed&n 93 e 8-9. 
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cante enquanto os demais deixem de cantar, ou que cada um cante sua parte; 
pois nao 6 preciso que apenas cantem em conjunto, mas tambem que cada um 
cante belamente com sua propria musicalidade: assim, tambem 1£, na alma, 
havera harmonia se cada parte fizer o que lhe cabe 19 . E preciso, com efeito, que 
antes dessa harmonia haja uma outra virtude de cada parte e tambem um vicio 
de cada parte anterior a desarmonia das partes entre si. 

Entao, cada parte e ma pela presence de que? Do vicio, certamente. E boa, 
por sua vez? Da virtude, certamente. Entao, se alguem diz que o vicio para a 
parte racional e a ignorancia, pode ser que esteja dizendo que a ignorancia, 
concebida como nega^ao, seja a nao presenga de algo. Mas, quando tambem ha 
na alma da alma opinioes falsas, que sao aquilo que principalmente causa o vicio, 
como se podera negar que se originam nela e que desse modo essa parte se 
altera? Nao e a parte irascivel, quando covarde, diferente de quando e corajosa? 
E a parte desiderativa 20 , quando licenciosa, nao e distinta de quando £ 
temperante? Ora, ela foi afectada. 

Nao, pois diremos que, quando cada uma das partes estci na virtude, ela 
atua de acordo com a essencia pela qual cada uma escuta a razao 21 ; e nossa 
capacidade de raciocinar provem do intelecto, ao passo que as outras provem 
dessa capacidade. De fato, o escutar a razao 6 como ver: nao 6 ser configurado. 


v_r. natao. Kevu.ot.ica u. 

20 To epithymoun. 

Cf. Her&clito, £r. 50 Diels. 
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mas ver e estar em ato quando se ve. Porque, assim como a visao € a mesma em 
sua essencia tanto estando em potencia quanto em ato, e o ato nao e uma 
alteragao, mas ele ao mesmo tempo se aproxima daquilo que possui por essencia, 
estci visto e conhece impassivelmente 22 , assim 6 tambem como a capacidade de 
raciocinar se relaciona com o intelecto e o ve, e esse 6 a faculdade de inteligir, 
sem que se origine uma marca 23 interna, mas ela possui o que viu e tambem nao o 
possui: possui porque o conhece, mas nao o possui porque coisa alguma vinda 
do objeto visto nela se deposita, como a figura na cera. E 6 preciso lembrar que 
nao foi dito que as lembrangas vem do armazenamento de certas coisas 24 , mas da 
alma que desperta sua potencia de modo a ter ate mesmo o que nao tern. 

Que, entao? Antes de se lembrar desse modo, nao era ela diferente do 
momento posterior, quando se lembra? Ora, queres que seja distinta? Pois nao e, 
pelo menos, porque se alterou, a nao ser que algu6m diga que a passagem da 
potencia ao ato seja uma alteragao 25 , porque nao hi nada que lhe seja 
acrescentado, mas ela faz por natureza exatamente aquilo que era 26 . Pois, em 
geral, as atividades dos seres imateriais se originam sem que eles se alterem 
juntamente; caso contririo, pereceriam; mas, muito pelo contririo, 
permanecendo; ser afectado enquanto esti em atividade e coisa dos seres 


— ■_isiureieS, CfOisf'd U QxltlQ. xx O- 

23 Sphragis. 

Of. !V. / j A > J-H-dv 

25 CO Aiisttiteles, Sobre a alma II5.417b 5-11. 

— A atuanzacao da iemoranca nada actescenta a aima r que, antes e aepois aeia, pemtanece 
inalterada; ela apenas atualiza aquilo mesmo que ela era por natureza. 
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acompanhados de materia. Mas, se for afectado sendo imaterial, nao teria em que 
permanecer: assim como na vista, quando a visao se atualiza, o afectado e o olho, 
e as opinioes sao como objetos da visao. 

Mas como a parte irasclvel 6 covarde? E como tambem e corajosa? Ora, e 
covarde porque ou nao olha para a razao, ou olha para uma razao que e vil, ou 
p dos orgaos, isto e, por falta ou por corrupgao dos instrumentos 

corporais, ou porque 6 impedida de agir, ou nao se sente movida e como que 
excitada; e corajosa, se ocorrem as circunstancias contrarias. Nesses casos, nao ha 
alteracao nem afecgao. E a parte desiderativa, quando apenas ela age, origina a 
chamada licenciosidade; pois ela faz tudo sozinha e nao estao presentes as outras 
partes cuja funcao, quando presentes, e domina-la e guia-Ia. Se as visse, seria 
diferente, pois nao faria tudo, mas descansaria um pouco ao ver, como Ihe e 
possivel, as outras partes. Mas talvez o chamado vicio da parte desiderativa seja, 
no mais das vezes, um mau estado do corpo 27 , e a virtude, o contr£rio; assim, em 
ambos os casos, nao M nenhum acrescimo na alma. 

3. Mas como se dao as apropriagoes e as aversoes? E como tristezas, iras, 
prazeres, desejos e temores nao serao modificagoes e afecgoes intemas e que nos 
movem 28 ? Com efeito, mesmo a propdsito dessas afecgoes, e preciso fazer a 
seguinte distingao: negar-se a admitir que ocorram alteragoes e sensagoes 


i" itUuu, j Lint-u ou c. 

28 Cf. Platao, Republica 429 c-d, 430 a-b; Aristoteles, Sobre a alma 14.408a 34r-b 18, 
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intensas dessas afecgoes € contradizer as evid^ncias. Entretanto, se o aceitamos, 6 
forgoso investigar o que e que se modifica. Porque, dizendo que essas coisas 
ocorrem na alma, corremos o risco de admitir algo semelhante a se diss^ssemos 
que a alma se ruboriza ou, ao contrario, £ica palida, sem refletir que essas 
afechoes sao origmadas atravSs da alma, porem em outra constituigao 29 . Contudo, 
a vergonha esta na alma quando ocorre o pensamento 30 de algo vergonhoso; mas 
€ o corpo - ela, por assim dizer, o tem, ou, para nao nos equivocarmos com as 
palavras, ele esta submetido k alma e £ distinto do inanimado - que se modifica 
em relaqao ao sangue, que 6 de grande mobilidade. E o princlpio do chamado 
medo est& na alma, mas a palidez se deve ao refluxo do sangue para dentro. E 
esse derramamento do prazer chega at6 a sensa^ao relativa ao corpo, mas o que 
ocorre na alma ja nao € afecgao. O mesmo se da no caso da tristeza. Pois o desejo, 
enquanto o princxpio do desejar esta na alma, passa desapercebido, mas a 
sensagao conhece aquilo que vem dai 31 . Porque, quando dizemos que a alma 
move a si mesma em seus desejos, raciocmios e opinioes, nao dizemos que ela se 
agita para produzi-los, mas que esses movimentos se originam a partir dela. Pois, 
dizendo que o viver 6 movimento, nao dizemos que ela seja alteravel, mas sua 
vida e a atividade de cada parte segundo sua natureza e que nao a desloca 32 . 


rvudvc^ ud <nmu no cui ua OU iiit?inoi r dUdveb uo tuiiipuaiu ioi uiduu uoio tOiUO t Utld fiim.KCiii 

da alma (cf. 1.1 [53] 6). 

^ LJUJLU^ 

31 O principle) do desejo esta na alma, mas a afec^ao do desejo nao 4 notada enquanto nao chega a 

S^JlSdLdO, LdU!>dliuU Ufitd lllUUUJCd^dU LUlUUled, ndu u&iUUiLd, 

32 Essa a atividade nao desloca, nao tira a alma de sua propria natureza (cf. VI. 5 [23] 3* 1-2). 
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Resumo 33 : e suficiente 34 se admitimos que as atividades, as vidas e os 
apetites 35 nao sao alteragoes, que as lembrangas nao sao impressoes estampadas 
nem as itnaginagoes 36 sao impressoes como que em cera, e deve-se admitir que, 
em todos os casos, a alma permanece rnvari&vel em seu substrata e em sua 
essencia ante todas as chamadas afecgoes e movimentos, e que a virtude e o vfcio 
nao se originam como se originam no corpo a brancura e a negritude ou o calor e 
o frio, mas do modo como foi dito que se originam os contrarios em geral, em 
ambas as diregoes e em todos os casos. 

4. Devemos investigar a chamada parte afectiva da alma. De certo modo, 
ja falamos 37 dela la onde, a propdsito de todas as afecgoes que se originam nas 
partes irascfvel e desiderativa, explicavamos como e cada uma; entretanto, ainda 
€ preciso falando sobre ela, considerando, em primeiro lugar, o que dizemos ser a 
parte afectiva da alma. Com efeito, diz-se 38 que, universalmente, e aquilo onde as 
afecgoes parecem constituir-se; e sao afecgoes as que sao seguidas por prazeres 
ou tristezas. Dentre as afeccoes, algumas se constituent com as opinioes, como 
quando alguem sente medo porque tern a opiniao de que estar em iminencia de 
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35 Orexeis. 
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37 Cf. supra 2. 54 ss. 

38 Cf. Platao, Timeu 69 c 7-d 2. 
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morrer, ou se compraz pensando que algo bom lhe ocorrerfi: a opiniao esta em 
uma parte e a afecgao se moveu em outra 39 ; mas outras afec$oes sao tais que, 
regendo involtmtariamente por si mesmas, produzem a opiniao na faculdade 
que 6 opinativa por natureza. Foi dito 40 que a opiniao deixa inalterada a parte 
opinativa; e que o medo resultante da opiniao, provindo por sua vez de cima, da 
opiniao, proporciona como que uma consciencia 41 6 parte da alma que se diz que 
teme 42 . 

Entao, que produz esse temor? Desconserto e choque, dizem 43 , ante um 
mal pressentido, Portanto, deveria ser assim evidente que a imagina^ao esta na 
alma, tanto a primeira, que chamamos opiniao, quanto a que dela prov6m e 
nao e opiniao, mas como que uma opiniao turvada e uma imaginaqao indistinta 
surgida na parte inferior, similar a atividade inerente a chamada natureza, tendo 
em conta que esta produz todas as coisas, como dizem, sem imaginagao 44 . O que 


40 Cf. supra 3.11 ss. 

especie imperfeita de consciencia, de apercepgao, de sua experiencia. 

■*— SH [ ^1 tllHl.lsa P IHJ Wi til i f-t I Lit t ^ J in * i / L it J J I i ] I - ) / ^ 1 /n J _j-\ it^ 

Plotino falou de dois componentes: um psiquico (a opiniao) e outro somltico (a afecgao). Adiartte / 

j_M i ^ 14 ! ti-rin il k_)r im uni t_it n11_ri_ji ipi 11e J.Hi* i^^ujm ii u i rne e « 

prdpria da alma superior e outro psicossomatico, proprio do corpo especifico [o composto 

lUUHflMV tifl r ■.'t-.".' *_*_» j.«_» j *r t_uipui miu vr/. v utr 

um som£tico, que £ a afecgao, e outro psiquico, que surge em uma parte afectiva da alma e e 
ojikcUuu ujiiiu uiud opcue uc Lu«tpnxu&du (4. j.3-iG), uuid uu icjLfic&ciiid^du 

acrftica' (4. 20-23), 'uma especie de figura^ao' (5* 3) ou / visao / (5* 9), A tese de Plotino £ que s6 o 

Luipu 4 ditLiduu pcid pdiAdo, d clilieci, pui uuiiu ictdu, nctu t ditxLdiid. ntm a p<u &uptnui pcid 

opiniao, nem a parte afectiva pela quase-^piniao''. 

" w> (li. SLuiLururn VzLc:/urn rruxffttZfitu in. 

44 Aphantdstos: cf. Stoicorum Veterum Fragmenta n. 458, p. 150.12; Plotino: HE. 8 [30] 1.22, IV. 4 [28] 
13.11-12. 










604 


resulta delas e ja o desconserto sensivel surgido no corpo, o abalo 45 e o tremor 46 
do corpo, a palidez e a impossibilidade de falar. Certamerite, esses efeitos nao 
surgem na parte animica: se nao, diriamos que ela e corporea, e, se fosse ela 
mesma quem sofresse tais efeitos, eles sequer chegariam ao corpo, pois o 
transmissor nao poderia efetuar a transmissao porque estaria possuido pela 
afecqao e se deslocaria de si mesmo. 

No entanto, essa parte da alma, a afectiva, existe, e nao e um corpo, mas 
uma forma. Na materia, porem, nao esta apenas a faculdade desiderativa, mas 
tambem a de nutri^ao, crescimento e geraqao, que e raiz e principio da forma 
desiderativa e afectiva. Em nenhuma forma deve estar presente um desconserto 
ou uma afectjao em geral, mas a forma mesma deve permanecer imutavel, ao 
passo que a materia dessa forma deve ser afectada, quando quer que aconte^a, 
enquanto a forma a move por sua presenqa. Pois nao 6 precisamente a faculdade 
vegetativa a que vegeta quando faz vegetar, nem a que cresce quando faz crescer, 
e, em geral, nao e ela a que, quando move, se move com aquele movimento com 
o qual move, mas ou nao se move em absoluto ou se trata de um tipo distinto de 
movimento, ou seja, de atividade. Assim, a natureza mesma da forma deve ser 
atividade e deve produzir por sua presen^a, como se a harmonia movesse as 
cordas por si mesma. Portanto, a parte afectiva sera causa de afecqao, seja porque 
a afecgao provem dela sob o movimento da imaginaqao sensivel, seja sem a 
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imaginagao; e devemos investigar isso, para sabermos se e a opiniao provinda de 
cima quem inicia; mas a parte afectiva mesma permanece, como uma harmonia. 
As causas do movimento sao artalogas ao music o; mas as partes golpeadas pela 
afecgao seriam comparSveis &s cordas. Pois mesmo 16, a afectada nao 6 a 
harmonia, mas a corda; no entanto, a corda nao se moveria, ainda que o musico 
quisesse, se nao o ditasse a harmonia. 

5. Entao, por que deve-se buscar tomar a alma impassivel atraves da 
filosofia se ela nao 6 afectada desde o inicio? Ora, uma vez que essa 
representagao 47 , por assim dizer, penetra na ch am ada parte afectiva da alma, ela 
produz o afecto subsequente, o desconserto, e a imagem do mal pressentido se 
prende ao desconserto, e assim a razao julgou que devia eliminar totalmente tal 
imagem como suposta afecgao e nao permitir que se produzisse, na suposigao de 
que, se se produz, a alma nao esteja em bom estado, ao passo que, se nao se 
produz, a alma se mantem impassivel, uma vez desaparecida a causa da afecgao, 
ou seja, a visao que se dava nela: e como se alguem, querendo acabar com as 
imaginagoes de seus sonhos, despertasse a alma imaginativa supondo que ela 
tivesse causado as afecgoes, tomando aquela especie de visoes vindas de fora por 
afectos da alma. 


47 Phantasma> 
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Mas que seria a purificagao da alma se ela nao permanece imobilizada de 
algum mo do, ou que seria separa-la do corpo 48 ? Ora, a purificagao seria deixa-Ia 
sozinha e nao acompanhada de outras coisas, ou nao debte-la a olhar para outra 
coisa nem a ter opinioes alheias, seja qual for o modo das opinioes, ou das 
afectjoes, como foi dito, e seria tambem nao olhar para imagens nem fabricar 
afec^oes a partir delas. E o voltar-se das coisas de baixo para as outras, as de 
cima, nao € verdade que e uma purifica^ao, mais ainda, uma separa^ao, por parte 
daauela alma que deixa ja de estar no corpo como pertence deste? E ser como 
uma iuz em um meio nao turvo? Todavia, por mais que a luz esteja nesse meio 
turvo, ela e impassfvel. Mas a purifica^ao da parte afectiva consiste em despertar 
de suas imagens absurdas e nao olhar para elas, ao passo que a separagao se 
logra moderando sua inclinagao e deixando de imaginar coisas aqui de baixo. 
Mas a separa^ao da parte afectiva seria tambem a supressao das coisas de que ela 
se separa quando nao vai montada num sopro turvado pela gula e pela 
abundancia de carnes impuras, mas quando seu velculo e tao sutil que ela possa 
viajar nele tranquilamente. 

6. Foi dito que se deve considerar a essencia inteligivel, a que pertence 
toda ela a ordem da forma, como impassivel. Mas, uma vez que tambem a 
materia 6 uma das coisas incorporeas, ainda que o seja de outro modo, deve-se 
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investigar tambem a seu respeito, de que modo ela 6, caso seja passivel, como se 
diz 49 , modificavel de acordo com todas as coisas, ou se tambem ela deve ser 
concebida como impassivel e qual e o modo de sua impassibilidade. 

Primeiro, porem, 6 preciso que n6s, que abordamos esse tema e falamos 
acerca da natureza da materia, entendamos que a natureza do ente e a ess§ncia e 
o ser nao sao tal como pensa a maioria. Com efeito, o ente, o que 
verdadeiramente se pode chamar ente, 6 ente realmente; e isso e o que e 
completamente ente; isto e, aquilo em que nada se afasta do ser 50 . Uma vez que o 
ente e perfeitamente, nao precisa de nada para conservar-se e para ser, mas ele e 
a causa de que as demais coisas, as que parecem ser, paregam ser. Com efeito, se 
tais coisas sao ditas corretamente, e necessario que o ente seja em vida e em vida 
perfeita; caso contrario, se fosse carente, nao seria mais ente do que nao-ente. Isso 
e o intelecto e a total sabedoria. Logo, ao mesmo tempo em que est& determinado 
e delimitado, nao h6 nada que o ente nao seja por sua potencia, nem por uma 
potencia desse tipo; porque seria deficiente. E por isso lhe corresponde a 
etemidade, a invariabilidade e a irreceptividade em relagao a tudo, e nada se 
irtsere nele; pois, se admitisse algo, admitiria algo distinto de si: e isso e nao-ente. 
E preciso que ele seja ente plenamente; deve, portanto, alcangar o ser tendo por si 
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mesmo todas as coisas; e deve ser todas as coisas juntas 51 e todas devem ser uma 
s6. 

Se, pois, definimos o ente com esses termos - e o devemos, ou o intelecto e 
a vida nao proviriam dele, mas seriam adventicios ao ente e proviriam do nao- 
ente, e o ente seria sem-vida e sem-intelecto, ao passo que o que nao e 
verdadeiramente ente possuiria essas as coisas, como se elas devessem existir nos 
inferiores e nos posteriores ao ente: porque o anterior ao ente 6 aquele que prove 
essas coisas ao ente, sem que ele mesmo necessite delas se, entao, o ente e tal, 6 
necessario que ele mesmo nao seja um corpo nem o substrato dos corpos, mas 
que o ser dessas coisas seja o ser dos nao-entes. 

E como pode a natureza dos corpos ser nao existente? Como pode ser nao 
existente a materia sobre a qual se sustentam os corpos, as montanhas, as rochas 
e a terra toda, que e sdlida? E tambem todas aquelas coisas que sao resistentes e 
que com seus golpes for^am as coisas golpeadas a reconhecer sua realidade 52 ? Se, 
entao, alguem dissesse: "como podem ser entes e entes reais as coisas que nem 
pressionam, nem forcam, nem sao resistentes, sao nem em absoluto visiveis, 
como a alma e o intelecto 53 ? E, com efeito, no caso dos corpos, como pode ser 
mais ente que a terra, que e estavel, aquele corpo que se move mais e pesa menos 
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do que ela? Como o pode ser aquele que esta acima desse? E como o pode ser o 
proprio fogo, que a ponto de escapar da natureza corporea?" 

Creio, contudo, que as coisas que mais se bastam a si mesmas molestam 
menos as outras e sao menos penosas para as outras, enquanto que as que sao 
mais pesadas e terreas, porquanto sao deficientes, caem e sao incapazes de 
levantar a si mesmas, estas, ao despencarem por sua debilidade, ocasionam 
golpes com sua queda e sua inercia. Efetivamente, os corpos mortos sao tambem 
mais desagradaveis ao chocarem-se e ocasionam choques violentos e que 
machucam, ao passo que os animados, como participam do ser, quanto mais 
participam do ser, tanto mais agradaveis sao a seus vizinhos. Viamos que o 
movimento e como uma vida existente nos corpos e, como guarda semelhanga 
com esta, por isso e mais pujante nos seres que t£m menos corpo por razao de 
que a deficiencia em ser faz a coisa deficitaria ser mais corpo. Acrescente-se que, 
das chamadas afechoes, percebemos mais claramente que o que 6 mais corpo 6 
mais passlvel, a terra mais que os demais elementos e os demais elementos na 
mesma proporgao. Porque os demais elementos, se se dividem, se juntam e se 
unificam de novo quando nao medeia nenhum obstaculo, ao passo que, se se 
parte qualquer massa de terra, os dois pedagos ficam separados para sempre, 
como acontece com as coisas que sao l&beis por natureza, as quais, com um 
ligeiro golpe, tal como foram golpeadas, assim ficam e assim perecem. E o que 
chegou ao mebcimo grau de corpo, como chegou ao maximo grau de nao-ente, 
nao tern forgas para reunificar-se. Sao, pois, outros os corpos que se causam ruina 
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uns aos outros se os golpes sao pesados e violentos. Por outro lado / se um corpo 
debil se choca com outro corpo debil, e forte contra ele e e um nao-ente 
chocando-se com um nao-ente. Eis, pois / nossa resposta aos que identificam os 
entes com os corpos e garantem sua verdade pelo testemunho dos impactos e 
pelas aparigoes que se apresentam atrav^s da sensaqao: comportam-se como 
aqueles que sonham, que creem que sao ativas as coisas que veem como rears, 
quando nao sao mais que sonhos. Pois a sensibilidade e prbpria de uma alma 
dormente, que tudo quanto da alma esta no corpo esta dormindo. Mas o 
despertar verdadeiro consiste na ressurreigao 5 * verdadeira: a parte do corpo, nao 
com o corpo. Porque a ressurreigao com o corpo e um passar de um sonho a 
outro, como quern passa de um leito a outro, mas a verdadeira consiste em 
afastar-se totalmente dos corpos, os quais, como fazem parte da natureza 
contrdria a alma, possuem o contrario a ela no que tange a essencia. E isso 6 
atestado tambem pela geragao dos corpos, assim como por sua fluencia e por sua 
corrupgao, que sao imprdprias a natureza do ente. 

7. Entretanto, e preciso voltar a materia subjacente ou ds coisas que se diz 
que estao sohre a materia, pelas quais se conhecera tanto o nao-ser da materia 
quanto sua impassibilidade. Pois bem, a materia e incorpprea, uma vez que o 
corpo e posterior e composto, e ela mesma com outra coisa forma o corpo. Pois 


54 Anastasis} na linha abaixo, traduzo tambem metastasis por "ressurreigao'". 
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foi assim que ela obteve o mesmo adjetivo - "incorpdrea" - que possui o ente: 
porque ambos, tanto o ente quanto a materia, sao distintos dos corpos. Porem, 
como a materia nao € nem alma, nem intelecto, nem vida, nem forma, nem razao, 
nem limite - pois 6 ilimitude nem pot§ncia - pois o que ela produz? -, mas est6 
excluida de todas essas coisas e nao pode receber propriamente a denominagao 
de ente, 6 razoavel chama-la nao-ente, nao do modo como o movimento 6 nao- 
ente e o repouso 6 nao-ente, mas verdadeiramente nao-ente, imagem e 
aparencia 55 de massa, desejo de existencia 56 , estavel mas sem estalibidade, por si 
mesma invisivel, fugindo de quern quer ve-la, surgindo quando ningu^m ve e 
nao sendo vista por quern a mira, aparentando ter sempre sobre si os contrarios: 
pequeno e grande, menos e mais, deficiente e abundante, sendo uma imagem 
nao permanente e ao mesmo tempo incapaz de fugir; pois nem mesmo para isso 
tern for^a, haja vista nao ter recebido forcja do intelecto, encontrando-se em 
carencia de todo ente. Por isso ela mente em tudo que proclama: se aparece 
grande, 6 pequena; se mais, e menos, e seu ente em aparencia € nao-ente, um 
brinquedo fugidio; por isso, mesmo as coisas que parecem originar-se nela sao 
brinquedos, imagens em uma imagem sem arte, assim como no espelho o que 
esta situado em uma parte 6 refletido em outra; e ela se preenche, assim parece, 
mas nada tern e, no entanto, parece ser todas as coisas. 
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"E as coisas que entram e saem sao c6pias dos entes" 57 , imagens que 
entram em uma imagem amorfa e que, refletindo-se atraves da amorfia da 
materia, parecem atuar nela, mas nada fazem: sao fracas, debeis e sem 
resistencia; mas, como ela sequer tern resistencia, as coisas a atravessam sem 
corta-la, como se fosse atraves da agua ou se alguem projetasse, por assim dizer, 
formas no que 6 chamado vacuo. Ademais, se as imagens refletidas fossem tais 
quais sao - seres a partir dos quais vieram para a materia, talvez fosse possivel 
atribuir-lhes aiguma das potencias dos que as emitiram e supor que, uma vez 
que a dita potencia tenha chegado ate a materia, esta seria afectada por aquelas; 
agora, como os seres refletidos sao distintos das imagens vistas, e possivel disso 
deduzir que sua afec^ao e falsa, pois falsa e a imagem vista e ela nao possui 
nerthuma semelhan^a com quem a produz. Sendo, pois, d£bil, sendo falsidade e 
abismando na falsidade, como num sonho ou na agua ou num espelho, ela 
necessariamente deixa a materia impassivel; contudo, nos exemplos 
mencionados, ha semelhanga entre as imagens vistas e os objetos que as refletem. 

8. De modo geral, aquilo que e afectado deve ser tal que esteja dotado de 
potencias e qualidades contr&rias aos agentes que se introduzem e produzem a 
afecgao 58 . Porque, devido ao calor que ha num substrato, surge a alteragao 
causada por aquilo que esfria e, devido a umidade que M num substrato, surge a 
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alteragao causada por aquele que seca, e dizemos que o substrato foi alterado 
quando de quente se toma frio ou de seco, umido. Tambem o atesta a chamada 
destrui^ao do fogo, quando ha transformagao do fogo em outro elemento; o fogo, 
dizemos, perece, nao a materia; assim, tambem as afechoes acontecem no mesmo 
substrate em que se da a destruigao; por isso a recepgao da afecgao e caminho 
para a destrui^ao; e a destrui^ao recai sobre o mesmo substrate que a afecgao. 
Mas nao e possivel que a materia seja destruida 59 : pois que poderia tomar-se e 
como? 

Se 6 a materia quern recebe em si calores e frios e outras mil e inumeraveis 
qualidades em geral, se ela e diferenciada por elas e as tern como congenitas e 
mescladas umas com as outras, pois nao estao separadas individualmente, como 
£ que, ao serem afectadas as qualidades umas pelas outras em sua mescla de 
umas com as outras, ela mesma, isolada no meio, nao compartilha tambbm ela 
das afecgoes? A nao ser, entao, que ela seja considerada algo totalmente exterior 
as qualidades. Tudo o que estb em um substrate esta presente a esse substrate de 
tal modo que lhe transmite algo de si mesmo. 

9. Com efeito, deve-se compreender, antes do mais, que nao existe apenas 
um modo de algo estar presente em outro e de uma coisa estar em outra, mas ha 
um modo em que uma coisa, com sua presenga, toma a outra pior ou melhor 


59 Cf. Platao, Timeu 52 a 8-b 1. 
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conforme a modifica - como se observa precisamente nos corpos dos viventes-, 
mas ha outro modo em que uma toma a outra melhor ou pior sem que esta outra 
seja afectada - como diziamos ser caso da alma; e ha ainda um outro modo que £ 
como quando alguem imprime uma figura na cera / caso em que nao se segue 
nenhuma afecgao que converta a cera em outra coisa enquanto a figura esta 
Dresente, nem deficiencia alguma quando a figura desaparece. A luz, na verdade, 
sequer produz alteragao de figura no objeto iluminado. E a pedra, ao esfriar-se, o 
que recebe do frio, se permanece pedra? Que afecgao uma linha sofre por parte 
e.: orNem a superffcie e afectada, creio eu. Mas talvez o corpo subjacente? 
Ora, que sofreria por parte da cor? Pois nao se deve dizer 6 uma afecgao sequer o 
fato de uma forma estar presente ou revestir o corpo. E, se alguem disser que 
nem os espelhos nem as superficies transparentes em geral sao afectadas 
minimamente pelas imagens neles refletidas, aduziria um exemplo que nao deixa 
de ser similar. Porque as coisas que estao na materia tambem sao imagens e ela e 
ainda mais impassivel que os espelhos. Com efeito, nela ocorrem calores e frios 
sem que a aquegam 61 ; pois o aquecimento e o esfriamento ocorrem porque o 
substrato 6 conduzido de uma qualidade a outra. Mas, no que diz respeito ao 
esfriamento, seria preciso investigar se nao seria ausencia e privagao. 

Quando as qualidades se juntam na materia, a maioria delas atuara uma 
nas outras, ou melhor, assim farao as que sao contreirias. Pois que causaria a 
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fragrancia h do^ura, ou a cor a figura, ou o que 6 de um genero ao que € de 
outro? A partir disso / poder-se-ia confiar plenamente na possibilidade de que 
um a coisa coincida com outra ou que uma esteja em outra sem que, com sua 
presenga, seja penosa para aquela a que, ou em que, est& presente. Portanto, 
assim como o que e danificado nao o e por qualquer coisa, do mesmo modo o 
modificado ou afectado nao e afectado por qualquer coisa, mas a afecgao sera 
causada em coisas contr&rias por coisas contrarias, e as nao contrdrias nao serao 
modificadas por outras. Dessa forma, as coisas para as quais nao existe 
contrariedade nao podem ser afectadas por nenhum contrario. Portanto, e 
necessario que, se algo for afectado, nao seja materia, mas um composto ou, de 
modo geral, muitas coisas juntas. Mas o "solitario e deserto" 62 das demais coisas, 
o absolutamente simples, seria impassivel a todas as coisas, permanecendo 
isolado de todas as que atuam em outras: assim como se, em uma mesma casa, 
ha pessoas golpeando-se umas as outras, a casa eoar que ha nela permanecem 
impassiveis. E concluamos que, quando as coisas se juntam sobre a materia, 
atuam umas nas outras todas aquelas que sao por naturezas capazes de atuar, 
mas a materia mesma permanece impassivel com muito mais razao do que todas 
as qualidades que, estando nela, nao podem ser afectadas tunas pelas outras por 
nao serem contrarias. 


62 Platao, F ilebo 63 b 7-8. 
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10. Entao, se a materia 6 afectada, deve receber algo da afecqao, seja a 
prdpria afec<;ao, seja uma disposigao distinta da que tiniha antes que nela 
penetrate a afec^ao. Por conseguinte, sobrevindo-Ihe uma outra qualidade 
depois daquela, aquele que a recebe ]£ nao sera materia, mas materia de certa 
qualidade. E se tamb6m essa qualidade e retirada depois de ter deixado um traqo 
de si mesma como resultado de sua aqao, o substrato se modificara mais ainda. E 
prosseguindo desse modo, o substrato se tomara outra coisa distinta da materia, 
um substrato multifacetado e multiforme; assim, tambem nao sera 
oiu/r^eeptivo 63 ao converter-se em obsteculo para as muitas coisas que tratam de 
entrar, e a materia ja nao permanece: nao sera, portanto, imperecivel; assim, se a 
materia deve existir, como existia desde o principio, dessa forma e preciso que 
ela seja sempre a mesma; assim, dizer que a materia se altera equivale a 
renunciar a preserva-la como materia. E, entao, se em geral tudo o que se altera 
deve alterar-se permanecendo em identidade de forma e deve alterar-se 
acidentalmente, nao em si mesmo; se o que se altera deve permanecer e o que 
permanece nao e o que e afectado, segue-se necessariamente uma das duas 
coisas: ou a materia sal de si mesma ao alterar-se, ou, se nao sai de si mesma 64 , 
nao se altera. E se alguem disser que nao se altera enquanto materia, em primeiro 
lugar nao sabera dizer enquanto a que se alterara; em segundo lugar, com isso 
mesmo reconhecera que a materia mesma nao se modifica. Pois, assim como as 

Ct, Hatao. Timeu 51 a 7, 

64 Cf. Platao, Timeu 50 b 7-8. 



617 


outras coisas, sendo formas, n3o lhes e possivel alterarem-se em sua essencia, 
uma vez que sua essencia consiste nisso, do mesmo modo, uma vez que o ser da 
materia consiste em ser enquanto materia, nao e possivel que a materia se altere 
em relagao ao que ela 6, mas deve permanecer e, como no caso anterior a forma 
mesma era inalteravel, assim tambem neste caso a materia mesma deve ser 
inalteravel. 


11. Por isso, com efeito, creio que Platao, pensando desse modo, disse 
corretamente que "as coisas que entrain e saem sao cdpias dos entes" 65 , e nao 
disse em vao que entram e saem, mas desejando que nbs as compreendessemos 
examinando o modo de participagao“, e e possivel que essa dificuldade de como 
a materia participa das formas nao seja a que a maioria de nossos antecessores 
pensaram: como elas entram nela, mas, antes, como estao nela. Pois parece 
realmente admiravel como, estando essas formas presentes nela, ela mesma 
permanece sendo impassivel a elas, ainda mais, uma vez que as formas mesmas 
que entram se afectam mutuamente. Mas tambem 6 admiravel que as prbprias 
formas que entram expulsem cada uma das anteriores, e que a afecgao ocorra no 
composto, nao em todo composto, mas naquele em que ha necessidade de que 
alguma coisa advenha ou saia e que e deficiente em sua constituigao pela 
ausencia de algo, mas seria perfeito com sua presenga. Todavia, para a materia. 


«* l-iatao, i imeu du c 

66 O modo de parLiapa^ao da materia na forma inteligivel. 
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nao hci acrescimo nenhum em sua constituigao, advenha-lhe o que quer que seja: 
pois ela nao se toma o que 6 quando essa coisa Ihe advem, nem ha diminuigao 
quando a coisa sai: ela permanece o que era desde o prindpio. Para as coisas que 
precisam de adomo e ordem, haveria necessidade de serem adomadas, e o 
adorno poderia dar-se sem transformagao, como aqueles a quem revestimos; mas 
se alguem fosse adomado de tal modo que o adomo Ihe fosse conatural, seria 
preciso que se alterasse aquilo que antes era feio e que aquilo que foi adomado, 
tomando-se outro, se transformasse de feio em belo. Portanto, se a materia, 
sendo feia, tomou-se bela, aquilo que era antes, o ser feia, ja nao e mais; dessa 
forma, ao ser assim adomada, destroi seu ser materia, sobretudo se nao € 
acidentalmente feia; porem, se 6 feia de modo a ser a fealdade, sequer 
participaria do adomo, e se e ma de modo a ser o mal, sequer participaria do 
bem; assim, a participagao da materia ao ser afectada nao e tal como pensam, 
mas de um modo diferente, como se parecesse participar. E talvez seja esse o 
modo que solva a aporia de como, sendo ela ma, poderia aspirar ao bem, porque 
nao destroi o que era na participagao; pois, se sua suposta participagao e de 
modo tal que permanega a mesma sem alterar-se, como dizemos, mas seja 
sempre o que e, ja nao e admir^vel como ela, sendo ma, participa. Pois nao sai de 
si mesma, mas, porque 6 necessario que participe, participa de algum modo 
enquanto for o que 6, mas, por ser o que e devido a um modo de participagao 
que a preserva, ela nao e danificada em seu ser por aquele que assim Ihe da uma 
forma, e provavelmente nao 6 menos ma por isso, porque permanece sempre isso 
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que ela 6. Pois, se participasse realmente do bem e fosse realmente alterada por 
ele, nao seria m& por natureza. Assim, se algu£m disser que a materia £ m3, dira 
a verdade se com isso disser que ela 6 impassivel ao bem: e isso e o mesmo que 
dizer que ela 6 totalmente impassivel. 

12. E Platao, pensando precisamente isso sobre a materia, concebendo sua 
participa^ao nao como uma forma que se faz presente no substrato e que lhe d& 
formato 67 , de modo que ele se tome um composto uno de elementos co- 
modificados e como que cofusionados e coafectados, e querendo indicar que nao 
fala nesse sentido e como a materia poderia receber as formas permanecendo 
impassivel, procurando um exemplo de participatjao impassivel 68 - nao seria facil 
ensinar de outro modo quais sao exatamente as coisas que, estando presentes, 
conservam o substrato identico suscitou muitas dificuldades esforgando-se 
para dizer o que queria e desejando ainda indicar que ha um vazio de realidade 69 
nos senslveis e que a regiao da aparencia 6 vasta. Ele, entao, supondo que a 
materia com figuras 70 produz as afec^oes dos corpos inanimados 71 , sem que ela 


a rorma mteiigivei \etaos) e responsavei peia conngura^ao percepnvei \morpney 

68 Cf. Platao, Timeu 51 a 7-b 2. E bem possivel que o exemplo procurado por Platao seja, como 
sugere igai tiyyz, vol n, p. u$ t n, o ao ouro como marenai moiaavex peio arnsta (iimeu du a- 
c). 

69 Hypostasis . 

70 Schema. 

'*■ mn vez ae empsycnuis, xeio aqui apsycnois - corre<;ao sugenaa por igai a rienry e ^enwyzer mas 
nao adotada pelos editores (vol, m, p, 317), "Corpos animados" nao faz sentido na seqtiencia da 
expos«;ao e aaemais riatao, na passagem ao i imeu c-Dt> cj a que noono parece amorr, nao 
fala de corpos animados, mas sim dos corpos elementares: fogo, ar, £gua e terra (a esse respeito, 
veja-se Igai, 1992, voL m, p, 173, n, 90), Fleet (1995, pp. 216-217) fomece um bom resumo do 
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mesma receba esses afectos, mostra a permanencia dela, permitindo-nos inferir 
que a materia nao recebe afecgao sequer por parte das figuras, nem 6 por elas 
alterada. Pois talvez algu£m diga que ocorre uma alteragao nesses corpos que 
recebem uma figura depois de outra figura, empregando "alteragao" como um 
homonimo da mudanga de figura 72 ; mas, uma vez que a materia nao possui 
nenhuma figura nem magnitude, como alguem poderia dizer, ainda que 
homonimamente, que qualquer presenga de figura seja alteragao? Entao, se 
alguem disser que, neste caso, "a cor 6 por convengao" e "as outras coisas sao por 
convengao" 73 , pelo fato de que a natureza subjacente nao 6 em nada parecida com 
o que se pensa, suas palavras nao seriam impertinentes. Mas como a materia tern 
as formas, se nao e aceitavel sequer que as tenha como figuras? No entanto, sua 
hipotese 74 comporta a demonstragao, na medida do posslvel, da impassibilidade 
da materia e da aparente presenga de como que imagens que nao estao presentes. 

Entretanto, antes, devemos ainda falar sobre sua impassibilidade, para 
ensinarmos que nao devemos ser levados, pelo uso costumeiro das palavras, a 
ideia de que a materia seja afectada, como quando jPlatao diz] 75 que ela "e 


proDiema textual e ramoem aaota a corre^ao, mas cunosamente parece ignorar que eia rora 
proposta por Igal mais de dez anos antes dele (o terceiro tomo da edi^ao de Henry e Schwyzer £ 
ae i yoz), pois a apresema como sua. 

72 Mais uma vez, Igal e esclaxecedor: "A 'alteragao' (alloiosis) propriamente dita e uma mudanga 
quanmuva ( Vi. 1 [^tzj 2u, 5j; mas, contra Arisioteies yCategortcts iua ii~i6), a ngura nao emra na 
qualidade (VI. 3 [44] 14. 7-35); logp, as transformagoes dos quatro dementos, que sao zedutiveis a 
muaangas de riguras yTimeu 56 a-57 c;, nao sao aiteragoes em sennao estnto, mas apenas em 
sentido improprio" (1992, vol. II, p, 174, n. 92), 

73 Demdcrito, frs. 9 e 125. 

74 De Platao. 

75 Timeu 52 d 5-6. 
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afogueada e umedecida", e n6s pensamos ainda nas palavras seguintes: 
"recebendo dos formatos de ar e de agua". Pois a frase "recebendo dos formatos 
de ar e de agua" enfraquece a frase " e afogueada e umedecida", e mostra que em 
"recebendo dos formatos" ela mesma nao 6 formatada, mas que estao nela 
porque nela entraram, e que "6 afogueada" nao foi dita em sentido literal 76 , mas 
antes com o sentido de que ela se toma fogo; porque tomar-se fogo nao e o 
mesmo que afoguear-se: pois o afoguear-se 6 causado por outro, no qual tambem 
esta afecgao; mas como o que 6 ele mesmo uma parte do fogo poderia afoguear- 
se 77 ? Dizer que o fogo andou atraves a materia e ainda a afogueou seria como 
dizer que a estatua andou em vaivem pelo bronze. E, ainda, se o que se aproxima 
e uma razao, como ela poderia afoguear-se? E se e uma figura? Ora, o que 6 
afogueado 6 j& afogueado por ambos componentes 78 . 

Entao, como o seria por ambos, se de ambos nao resulta uma unidade? Na 
verdade, nem mesmo se resultasse uma unidade, porque eles nao transmitem 
afecgoes entre si, mas as causam em outras coisas. Entao, causam afecgoes como 
dupla? Sim, porque um impede o outro de fugir. Mas, quando se divide um 
corpo, como pode ela nao ser dividida tambem? E, se o corpo 6 afectado pela 
divisao, como pode ela nao afectada por essa mesma afeojao tambem? Ora, por 


j ^ynos . 

77 Tomar-se fogo e partidpar do fogo, sendo uma parte do fogo universal e aquilo que ja e fogo 
nao poae se mcencuaao; ser aiogueaao, por sua vez, e receoer uma aiecgao ae um sujeno a is unto 
que participa do fogo* A materia, portanto, pode converter-se aparentemente em fogo, mas nao 
pode ser afectada pelo fogo. 

78 Forma e mat£ria* 
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esse mesmo argumento, que nos impede de destrui-la, se perguntamos, uma vez 
que o corpo foi destruido, como ela nao foi destruxda tambem? Deve-se dizer 
ainda que o corpo e de um tamanho determinado e e uma magnitude, mas 
naquilo que nao e magnitude nao ocorrem as afecgoes da magnitude e, de modo 
geral, tampouco se originam naquilo que nao e corpo as afecQoes do corpo; 
assim, todos que fazem a materia passivel deve concordar tambem que ela seja 
corpo. 


; E cabe-Ihes ainda estudar o seguinte: como dizem que ela foge 79 da 
forma? Pois como ela fugiria das pedras e das rochas - das coisas que a rodeiam? 
Com efeito, certamente nao dirao que ela ora foge, ora nao foge. Porque, se foge 
por sua propria vontade, por que nao o faz sempre? Mas, se permanece por 
necessidade, nao ha um momento em que ela nao esteja em alguma forma. 
Contudo, e preciso investigar a causa de que cada materia nao possua sempre a 
mesma forma, e ela esta principalmente nas formas que nela entram. 

Entao, como se diz que ela foge? Ora, por sua prdpria natureza e sempre: 
mas que seria isso senao que, como ela jamais sai de si mesma, tern a forma de tal 
modo que jamais a tern 80 ? Caso contr^rio, nao poderao usar o que eles mesmos 
dizem: "o receptaculo e a nutriz de todo devir" 81 . Porque, se ela 6 receptdculo e 


75 Plotino refere-se a uma passagem do Timeu (49 e 2), 
Cf, Timeu 50 b 7-8. 

81 Timeu 49 a 5-6. 
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nutriz, mas o devir 6 diferente dela, e o que se altera est£ no devir, ela seria 
existente antes do devir e da alteragao; e o "receptaculo" e tambem a "nutriz" 
indicam que ela continua sendo impassivel no que 6, e que e "aquilo em que cada 
coisa aparece ao surgir e de onde novamente sai" 82 , o "lugar" 83 e a "sede"**. E, 
quando diz o dito e redito "espago" 85 de formas / nao diz que M afecgao nisso / 
mas busca um outro modo de falar. Que espago & esse, entao? Uma vez que essa 
natureza mencionada nao deve ser nenhum dos entes, mas deve ter escapulido 
toda ela da essencia dos entes e ser completamente outra - porque aqueles sao 
razoes e razoes realmente existentes sendo por essa alteridade a guardia da sua 
propria seguranga que Ihe coube guardar 6 necessario que ela nao apenas seja 
irreceptiva dos entes, mas tambem que, se hd alguma copia dos entes, ela nao 
partidpe -quer disso para uma apropriagao: pois 6 assim que ela 6 
completamente outra; se nao, se se apropriasse de alguma forma tomando-se 
com ela algo diferente, destruiria seu ser outra e lugar de todas as coisas e 
receptaculo de qualquer coisa. Mas ela deve permanecer quando as formas 
entram e deve ser impassivel quando elas saem, para que haja sempre algo que 
entre nela e tambem saia. Entao, o que entra, entra como uma imagem e como 
nao verdadeiro em algo nao verdadeiro. 


32 Timeu 49 e 7-50 a 1, 
03 Chora* 

^ i imeu 52 a ti-v i, 

85 Topos; Timeu 52 b 4. 
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Entao, entra verdadeiramente? E como o poderia, aquilo a que de modo 
algum 6 licito participar da verdade por ser a falsidade? Entao, falsamente entra 
no falso? E como se alguem visse entrar em urn espelho as imagens dos objetos 
que se refletem e enquanto eles se refletem. Pois, se retiras daqui 86 os entes, em 
momento algum apareceria nenhuma das coisas que agora sao vistas nos 
sensiveis. Bern, o espelho aqui e visto, tambem ele, porque ele mesmo 6 uma 
forma; mas, la, nao sendo nenhuma forma, ele nao e visto; pois ele mesmo 
d . isvo antes por si mesmo 87 ; mas ele experimenta algo semelhante ao 

que acontece ao ar, que e invisfvel mesmo quando 6 iluminado, porque tambem 
nao era visto quando nao era iluminado. Por esse motivo, portanto, nao se confia, 
ou confia-se menos, que as imagens nos espelhos existam, porque se ve aquilo 
em que estao e isso permanece, mas elas vao embora: na materia, ela mesma nao 
e vista nem quando tern imagens, nem sem elas. Se, porem, fosse possivel que 
permanecessem as imagens com que se preenchem os espelhos e estes nao 
fossem vistos, nao desconfiariamos que as imagens neles vistas nao sao 
verdadeiras. Entao, se M algo nos espelhos, que assim sejam as coisas sensiveis 
na materia; se porem nao ha, mas parece haver, devemos dizer que tambem M as 
formas parecem estar sobre a materia, atribuindo a causa dessa aparencia 88 & 
realidade dos entes, da qual os entes sempre participant realmente, mas os nao- 


86 Deste mtmdo sensivel. 

87 Se fosse uma forma. 

88 Phdntasis* 
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entes nao realmente, uma vez que eles nao devem ser tais como seriam se eles 
mesmos existissem mas nao existissem os que realmente existem. 

14. Que, entao? Se nao houvesse materia, nada teria vindo a existencia? 
Nao, nem haveria imagem se nao existisse um espelho ou algo do tipo. Porque 
aquilo que por natureza se origina em outro nao poderia se originar se ele nao 
existisse: e isso, o existir em outro, 6 a natureza da imagem 89 . Se algo se afastasse 
dos entes, existiria mesmo sem existir em outro. Mas, como eles permanecem, se 
eles forem refletidos em outro, 6 preciso que esse outro exista, fomecendo sede 
para aquele que nao veio e, por assim dizer, usando de violencia para captura-lo 
com sua presenga, sua audacia, sua como que mendicancia e sua pobreza, e 
enganando-se com a nSo captura, para que sua pobreza permanega e sempre 
mendigue 90 . Pois, visto ter nascido ladra, o mito a faz mendicante para evidenciar 
que sua natureza estA deserta do bem. E o mendicante nao pede o que possui o 
doador, mas se contenta com o que quer que receba: assim, isso tambem 
evidencia que aquilo que nela aparece e outro. Ademais, seu nome 91 mostra que 
ela nao esta preenchida. E a frase "juntar-se a Por os" 92 6 pertinente para se 


89 Cf. Platao, Timeu 52 c 2-4. 

90 Alusao ao mito de Fenia ("Pobreza") e Poros ("Recurso"), do Hanquete (203 b-c) de Flatao. 

91 Pobreza. 

92 Cf. Platao, Banquete 203 b 8-c 1. 



626 


mostrar que ela nao se junta ao ente nem ao rapaz 93 , mas a uma coisa engenhosa: 
isto e, com a sabedoria da aparencia. Porque, com efeito, nao 6 possfvel que 
aquilo que de algum modo existe, mesmo que exista fora do ente, deixe 
completamente de participar dele - pois a natureza do ente 6 atuar nos entes 
mas, como o completamente nao-ente nao se mistura com o ente, da-se esse fato 
maravilhoso: como participa sem participar e como, de sua como que vizinhanga, 
recebe algo, embora por sua prdpria natureza seja incapaz de, por assim dizer, 
aderir a ele. Portanto, aquilo que ela recebe Ihe escorrega, como se rechagado por 
uma natureza estrangeira, assim como o eco por superficies lisas e planas; 
porque nao permanece la, por isso mesmo imagina-se que estd la e de Id sai 94 . 
Mas, se ela participasse e recebesse como pretende algudm 95 , o que se 
aproximasse dela afundaria, tragado por ela. Agora, a forma aparece porque nao 
foi tragada, ao passo que a materia permaneceu a mesma, nada tendo recebido, 
mas contrapondo-se a aproximagao como sede repelente e receptdculo dos 
ingredientes que se encontram em urn mesmo ponto e la se misturam, assim 
como esses recipientes lisos que aqueles que procuram obter fogo colocam 
voltados para o sol, preenchendo com dgua alguns deles para que a chama, 
impedida pelo elemento contrario no interior deles, nao os atravesse, mas seja 


” A palavra e karos , que significa tanto "rapaz" quanto "sadedade" e e empregada por Plotino 
para referir-se ao nous (intelecto); cf. a nota 89 de HI. 5 [50] e a nota 65 de HI. 8 [30] e tambem V. 1 
[10] 7.35, V. 8 [31] 13.4 e VI. 7 [38] 35. 26, 

94 Frase de obscuridade tipicamente plotirdana: entendo que o sujeito seja "aquilo que ela recebe" 
e "la" seja a materia. 

95 Algu^m que interprete as palavras de Platao dessa maneira. 
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contida na parte externa. Portanto, esse e o modo como a materia £ causa do 
devir e como se concentram as coisas nela se concentram. 

15. Assim, no caso dos recipientes que contem ao seu redor o fogo do sol, 
haja vista receberem do fogo sensivel a faisca que se tern a seu redor, cabe 
tambem a eles serem sensiveis; por isso mesmo esse fogo aparece, porque as 
chamas contidas sao exteriores e tambem consecutivas, adjacentes, tangentes e ha 
dois limites; mas a razao que estd sobre a materia possui outro modo de ser 
externa. Pois basta-lhe a alteridade de sua natureza, sem que tenha necessidade 
alguma de dois limites, mas, muito pelo contraxio, ela e estranha a todo limite, 
tendo sua imiscibilidade pela alteridade de sua essencia e por nenhum 
parentesco 96 ; e a causa de seu permanecer em si mesma e que aquilo que entra 
nela nao aufere coisa alguma dela, nem ela do que entra: como as opinioes e as 
imaginagdes na alma nao se misturam com ela, mas cada uma se afasta sendo 
apenas o que e, sem levar nem deixar coisa alguma porque nao se misturou; e 
nao era exterior porque estava em cima, e aquilo sobre o qual estava nao e 
visivelmente distinto dela, mas a razao nos diz que sim. Neste caso, pois, a 
representagao 97 e uma imagem, mas a alma por sua natureza nao e uma imagem, 
embora muitas vezes a representagao parega conduzi-la por onde quiser e, nao 


76 Plotino trata da materia nao da razao formativa: e a natureza que 6 completamente outra, 
estranha a toda determinagao e sem parentesco com o inteligivel. 

97 PharJasia. 
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obstante, usa-Ia como materia ou algo analogo, mas nao a esconde, pois muitas 
vezes e expelida pelas atividades da alma; e, mesmo que a representagao esteja 
com a alma inteira, nao a faz esconder-se ou ser representada como uma coisa; 
pois ela tern em si atividades e razoes contrarias com as quais repele as 
representagoes que se aproximam. A materia, no entanto - porque ela 6 muito 
mais debil do que alma no que diz respeito a potencia e nao possui nenhum dos 
entes, nem verdadeiro nem falso, que Ihe seja proprio nao tern algo atraves do 
qual aparega, sendo a desergao de todas as coisas, mas toma-se, sim, a causa do 
aparecer das outras coisas, e nao e capaz de dizer sequer "eu aqui", a menos que 
em algum momento um raciocinio profundo 98 a descubra, a parte das outras 
coisas que sao entes, que ela 6 algo abandonado por todos os entes, mesmo por 
aqueles que pareciam ser posteriores a ela", algo que se agarra a todas as coisas e 
aparentemente as acompanha e, contudo, nao acompanha. 

16. Uma razao, vindo ate a materia e levando-a ao tamanho que ela 100 
mesma quis, fez grande a materia revestindo-a por si mesma de grandeza, que 
em si mesma nao e grande e, a bem dizer, nem se toma; pois a grandeza sobre ela 


O raciocinio abstrativo que chega a uma representagao b as tarda e ilegitima da materia (cf. II. 4 
[12] nota 40). 

99 Os corpos sao hierarquicamente anteriores & materia, embora sejam posteriores na ordem da 
processao (cf. introdugao, nota 420). 

100 A razao. 
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era magnitude 101 . Se / pois, alguem retirar essa forma, o substrata ja nao e nem 
parece grande - se o que se toma grande e um homem ou um cavalo, e com o 
cavalo veio sua grandeza de cavalo, quando vai-se o cavalo, vai-se tambem a 
grandeza dele. Mas, se alguem disser que o cavalo se origina sobre uma massa de 
certa grandeza e toma-se desse tamanho e permanece com essa grandeza, 
diremos que, nesse caso, nesse caso, nao e a grandeza do cavalo que permanece, 
mas a grandeza da massa. Entretanto, se essa massa 6 fogo ou terra, quando 
desaparece o fogo 102 , desaparece tambGm a grandeza do fogo ou da terra. 
Portanto, a materia nada ganharia da figura nem da magnitude; se nao, nao se 
converter^ de fogo em outra coisa, mas se converteria em nao-fogo ainda 
permanecendo fogo. Porque, mesmo agora que a materia se encontra, como 
parece, com o mesmo tamanho deste universo, se o ceu e todas as coisas em seu 
interior cessassem, com todas esses coisas tambem se extinguiria da matoria toda 
magnitude e, evidentemente, todas as demais qualidades, e ela sera deixada 
exatamente como era, sem que se preserve nenhuma das coisas que 
anteriormente estavam nela desse modo. 

No entanto, nos seres que tern a propriedade 103 de serem afectados pela 
presenga de algumas coisas, mesmos quando estas se vao, ha algo delas naqueles 
que as receberam; nada mais resta, porem, naqueles que nao sao afectados, como 

101 A magnitude em si mesma £ uma forma, mas a magnitude que paira sobre a materia e Ihe 
confere uma grandeza e uma razao formativa derivada daquela e martipulada pela alma. 
Traduzo, por "magnitude" r a palavra megethos ; por "tamanho", hoson; e por"grandeza", to m£ga. 

102 "Ou a terra" deve ser subentendido, 

103 "Ter propriedade de" traduz o verbo kypdrchein. 
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no caso do ar, quando a luz esti nele e quando esta se vai. E se alguem admirar- 
se de como algo sera grande sem ter magnitude, perguntaremos: como sera 
quente sem ter calor? Certamente, o ser para ela nao e o mesmo que o ser para a 
magnitude, uma vez que a magnitude e tao imaterial quanto a figura e imaterial. 
E, se havemos de preservar a materia, ela sera todas as coisas por participagao; e 
a magnitude tambem e uma de todas as coisas. Portanto, nos corpos que sao 
compostos, ha magnitude bem como as demais qualidades, certamente nao 
separada, porque no conceito 104 de corpo tambem se inclui a magnitude; mas, na 
mafe’-h nem mesmo a magnitude nao separada esta presente: pois nao 6 corpo. 

17. Nem sera a magnitude em si mesma. Pois a magnitude 6 uma forma, 
nao algo receptivo; e a magnitude 6 magnitude por si mesma, nao magnitude de 
um determinado modo. Mas como, situando-se no intelecto ou na alma, ela quer 
ser algo grande, deu aos seres que, por assim dizer, querem imitd-la, por um 
desejo por ela ou por um movimento em sua diregao, a possibilidade de 
inserirem em outros a afecgao deles. Portanto, no curso de sua aparigao 
progressiva, a grandeza fez a pequenez da materia rumar na mesma diregao 
dessa grandeza, e fez essa pequenez, estendendo-se sem plenificar-se, parecer ser 
grande. Pois ser falsamente grande 6 isto: quando, por nao ter a grandeza, algo se 
estende ate ela com a extensao correspondente. Porque, como todos os entes 


104 Logos. 
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projetam sua prdpria imagem em meios distintos, ou melhor, em um meio 
distinto deles / por isso cada projetante particular veio com sua grandeza 
particular, ao passo que o projetante total veio com a grandeza total. Assim, 
vieram juntas a grandeza de cada razao - a grandeza particular de um cavalo, 
por exemplo, ou de qualquer outra coisa - e a grandeza em si. E a imagem total, 
iluminada pela grandeza em si, recebeu grandeza, e cada parte da imagem 
recebeu uma grandeza particular; e o conjunto de todas as magnitudes surgiu 
como resultado da forma total a que pertence a grandeza e de cada forma; a 
imagem como que se estendia at€ tudo e ate todas as coisas, sendo obrigada a ser 
dessa grandeza, na forma e na massa, na medida em que sua potencia a fez ser 
aquilo que, nada sendo, e todas as coisas; e a cor provem de um principio que 
nao 6 cor, e a qualidade sensfvel, de um principio que nao e qualidade; mas, pelo 
fato mesmo de manifestar-se, receberam um nome que lhes vem de seus 
principios; e o mesmo acontece com a magnitude, que tambdm provem de um 
principio que nao 6 magnitude ou e apenas homonimamente; pois as 
manifestates mencionadas sao consideradas intermediarias entre a materia 
mesma e a forma mesma. E elas se manifestam porque provem de Id, mas sao 
enganadoras, pois aquilo em que se manifestam nao existe. Mas as coisas 
particulares recebem magnitude porque se dilatam em virtude da potencia das 
imagens que refletem e produzem um lugar para si mesmas, mas se dilatam em 
todas as direcoes sem violencia porque o universo existe pela materia. Cada 
imagem determina uma dilata^ao proporcional a sua potencia e possui essa 
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potencia como prdpria, mas a recebe de M. A causa da aparente grandeza da 
materia esta na reflexao da grandeza, mas essa e a grandeza refletida, a grandeza 
daqui. Mas a materia, sobre a qual a grandeza € obrigada a coestender-se, se 
oferece completamente inteira e em todas as partes; pois ela e materia de algo 
determinado, mas nao e algo determinado: e aquilo que nao e uma coisa por si 
mesmo pode inclusive toma-se algo contrario por agao de outra coisa e, tornado 
contterio, tambem nao e esse contr&rio: pois se estabilizaria 105 . 

_ Portanto, aquele que tern uma intelecgao da grandeza, se sua intelecgao 
tivesse nao apenas poder para existir em si mesma, mas fosse tambem como que 
carregada para o exterior por seu poder, ela tomaria uma rtatureza que nao e a 
que tinha naquele que inteligia e que nao tern uma forma nem um trago da 
grandeza e de nenhuma outra coisa. Que produziria essa intelecgao com seu 
poder? Nao seria um cavalo, nao seria um boi: pois outros produzirao esses. Ora, 
uma vez que procede do pai da grandeza, nao e capaz de conter o que § diferente 
da grandeza, mas tera essa grandeza refletida. Com efeito, para aquilo que nao 
alcanna a grandeza de tal modo a ser ele mesmo grande, resta parecer grande na 
medida do possivel em suas partes. E isso € nao ser deficiente e nao estar 
disperso por uma multiplicidade de partes, mas ter em si suas partes congenitas 
e nada carecer. Pois a imagem da grandeza, sendo imagem da grandeza, nao 


105 Isto e, se se tomasse esse algo contr&rio efetivamente, alcan^aria estabilidade. 
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suporta mais ser igual a si em uma massa pequena, mas, pelo quanto desejava a 
esperanga da grandeza, se aproximou na medida de suas possibilidades 
acompanhada daquele que corria com ela, porque nao podia ser deixado para 
tras e, entao, fez parecer grande aquilo que nao 6 grande nem mesmo assim, isto 
e, a grandeza visivel na massa. E a materia, entretanto, conserva sua natureza, 
empregando essa grandeza como um vestido com que se envolveu ao correr com 
a grandeza, quando ela a arrastava em sua corrida; mas se quern a vestiu retirar 
seu vestido, ela permanece novamente ela mesma, tal como era por si mesma ou 
tao grande quanto a fizer a forma nela presente. 

A alma, que precisamente possui as formas dos entes e tambem 6 uma 
forma, ela mesma possui todas juntas - e cada uma das formas estci junta consigo 
mesma - e, quando ela ve que as formas dos sensiveis como que se voltam para 
ela e dela se aproximam, nao tolera recebe-las como multiplicidade, mas as ve 
depostas da massa: pois nao pode tomar-se outra alem do que e. Mas a materia, 
como nao possui nenhuma resistencia, porque nao tern atividade, e e uma 
sombra, aguarda para sofrer o que lhe quiser causar o agente. Portanto, aquilo 
que se aproxima da materia, sendo derivado da razao de la 106 , tern ja um tra^o do 
que ela h£ de se tomar; porque a razao, movendo-se na representagao 
imaginativa 107 , por assim dizer, ou o movimento derivado da razao, £ divislvel; 
caso contrario, se fosse identico, nao teria se movido, mas permaneceria; e a 


106 Do mtelecto. 

107 pfemtasta eikonike. 
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materia nao e capaz de apropriar-se de todas as formas juntas como 
precisamente faz a alma: se nao, seria alguma delas; por outro lado, e preciso que 
ela receba todas elas, mas nao as receba indivisamente. Por conseguinte, e preciso 
que ela, sendo espago para todas as coisas 108 , va ate todas elas, se encontre com 
todas e possibilite toda distensao, porque ela mesma nao estd presa a distensao, 
mas estava a disposi^ao da distensao porvindoura. 

Entao, quando a forma se introduziu nela, como nao rmpediu as outras, 
que nao podiam estar umas sobre as outras? Ora, nao havia nenhuma razao 
anterior: se havia, era a forma do universo; assim, todas estao nela em conjunto, 
ma cada uma em uma parte: pois a materia de um vivente d dividida com a 
divisao do vivente; se nao, nada se originaria da razao formativa. 

19. Enfim, as formas que se entram na materia como "mae" 1M em nada a 
lesam nem favorecem. E mesmo os golpes daquelas nao sao contra ela, mas de 
umas contra as outras, pois as potdncias vao de encontro a seus contrarios, nao a 
seus substrates, a nao ser que alguem os considere contidos nas formas que 
entram; pois o frio detem o calor e o branco ao negro, ou fazem, fundindo-se, 
surgir a partir de si uma outra qualidade. Entao, as afectadas sao as coisas 
dominadas e a afecgao, para elas, e nao ser o que eram. Nos seres animados, por 
sua vez, as afechoes ocorrem nos corpos e a altera^ao ocorre de acordo com as 

108 Cf. Platao, Timeu 52 b 4. 

109 Cf. Platao, Timeu 50 d 3,51 a 4-5. 
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quaiidades e com as potencias inerentes; e quando suas constituigoes sao 
dissolvidas, ou se juntam, ou se transformam em contrarias a constituigao 
natural, as afecgoes ocorrem nos corpos, ao passo que, nas almas, por estarem 
ligadas ao corpo, ocorrem os conhecimentos das afecgoes mais violentas; se nao, 
nao as conhecem. Entretanto, a materia permanece: pois nada sofre quando se vai 
o frio ou entra o calor: nenhum dos dois era nem amigo nem hostil a ela. Assim, 
as alcunhas "receptaculo" e "nutriz" 110 sao as mais apropriadas; "mae" o 6 como 
foi dito 111 : pois ela nada engendra. Mas parece que a chamam "mae" todos 
aqueles que pensam que a mae possui condigao de materia em relagao aos seus 
gerados, sendo apenas recebedora de seus gerados, mas nada doando a eles 112 : 
porque todo o corpo do nascido viria da nutrigao. 

Mas, se a mae da algo ao gerado, nao o d& enquanto materia, mas porque 
tambem e forma: pois apenas a forma § tertil, que a outra natureza e infer til. 
Por isso, creio, os sabios de outrora, enigmando misteriosamente nos rituais, 
representam o velho Hermes 113 sempre com o orgao da geragao pronto para a 
atividade, mostrando que o gerador das coisas no senslvel 6 a razao inteligfvel, 
enquanto que a infertilidade da materia, que permanece sempre a mesma, foi 


110 Cf. Platao, Timeu 49 a 6, 51 a 4-5. 

111 Cf. supra 19.1-2. 

112 Cf. Anaxagoras, ft. 107 (= Arist6teles, Sobre a geragao e a cormpgdo, IV1 763b 32-33). 

113 Recorro A erudigao de Igal (1992, vol. n, p. 190, n. 151): "Para a origem do culto de Hermer 
itifcllico, cf. Herodoto, H 51-52. Em Plutarco, Moralia 797, se trata de Hermes 'aru iao'. Para seu 
simbolismo, cf. Platao, Crdtilo 407 e-408 a (Hermes como 'logos-palavra'; Cornu to, Theologiae 
Graecae Compendium, Lang, p. 23, 16-22 (Hermes 'anciao' e 'itifalico' como simbolo do 'logos 
fecundo'; Porflrio, segundo Eusebio, Praeparatio Euangeltca HI 11, 42 (Hermes 'itif&lico' como 
simbolo da 'razao seminal' e 'criadora'). Sobre a referenda de Plotino a Hermes, nesta passagem, 
vejam-se ainda Fleet e Pepin (dtados na nota 115). 
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mostrada atraves dos inferteis 114 que vao ao seu redor. Pois, fazendo-a mae de 
todas as coisas 115 - e assim a designam por considerarem-na principio na acepgao 
de substrato e darem-Ihe esse nome para mostrar o que queriam, isto e, que 
desejavam indicar que a semelhanga em rela^ao a mae nao era completa -, eles 
indicaram, longinquamente no entanto, mas como puderam, para aqueles que 
queriam entender com mais acribia e nao investigavam superficialmente, de que 
modo ela e inf£rtil e nao £ completamente femea, mas e femea na medida em que 
e receptiva e ja nao 6 na medida em que nao engendra, porque aquilo que andou 
ate ela nem 6 femea nem 6 capaz de engendrar, mas estci seigado de toda a 
capacidade de engendrar, que e prdpria apenas aquele que permanece 
masculino. 


114 Agcmoi. 

115 Costuma-se ver nesta passagem uma alusao a "Grande Mae do mito frigio de Cibele, 
evidentemente sugerido a Plotino pelo texto do Timeu, 50 d, em que a materia 6 comparada a uma 
mae" (Br6hier, 1924-1938, vol. HI, p. 122, n. 1; cf. Igal, op. tit., n. 152; e Lament, in Brisson e 
Pradeau, 2002, vol. m, p. 240, n. 270; Pepin, 1958, p. 199). Armstrong (1966-1988, vol. m, p. 288, n. 
1 ) adverte que essa interpretagao alegdrica dos eunucos que rodeiam a Grande Mae parece nao 
ter paralelo, tendo provavelmente sido adaptada por Plotino a sua propria concepqao de materia 
esteril. Fleet (1995, pp. 292-297) an a lis a com detalhes as possiveis referencias rrutico-religiosas e 
sugeie que, em vez de Cibele, pode ser que Plotino tenha em mente Isis. Veja-se tamb6m a bela 
descri^ao da "grande mae" em Lucrecio, Sobre a natureza das coisas n. 598-643. 
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m. 7 [45] 


Sobre a etemidade e o tempo 


1. Dizendo que etemidade e tempo sao diferentes entre si, uma 
concemindo a natureza perpetua, e o tempo, ao devir e a este universo, 
pensamos ter em nossas proprias almas, espontaneamente e como por intuigdes 
mais densas do pensamento, uma experiencia manifesta acerca deles, referindo- 
nos sempre a eles e evocando-os a respeito de tudo. No entanto, quando 
tentamos nos concentrar neles e como que deles nos aproximar, ficamos 
perplexos com nossos pensamentos e tomamos as declaragoes dos antigos, 
divergentes entre si, talvez tambem interpretando-as diferentemente, 
debrugando-nos sobre elas e julgando suficiente se, indagados, pudermos emitir 
suas declaragoes e assim, felizes, d ispensamo-nos de continuar a investigagao 
acerca deles. Devemos, entao, considerar quais dos antigos e venturosos filosofos 
descobriram a verdade: e quais os que melhor a encontraram e como tambem 
para nos haveria uma compreensao dessas coisas, cabe-nos examinar. E devemos 
primeiro inquirir acerca da etemidade: o que pensam que ela e, aqueles que a 
consideram diferente do tempo? Pois, uma vez conhecido o que se estabelece 
como paradigma, talvez se tome claro o que e sua imagem 1 , que dizem ser o 
tempo. Mas se alguem, antes de contemplar a etemidade, figurasse para si o que 


1 Cf, Platao, Timeu 37 d 7. 
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e o tempo, tambem Ihe aconteceria de, indo daqui para la 2 por reminiscencia, 
contemplar aquilo a que o tempo se assemelha, se houver mesmo semelhanga 
deste com aquela. 

2. Que, entao, devemos dizer que £ a etemidade? A propria essenria 
inteligivel, como se algu£m dissesse que o tempo 6 todo o ceu e o cosmos? De 
fato, alguns 3 , diz-se, tinham essa opiniao sobre o tempo. Pois, como imaginamos 
e pensamos que a etemidade e algo da maior majestade e que aquilo que e de 
natureza inteligivel e de maior majestade, nao sendo possivel dizer que um deles 
€ mais - o que esta alem dela nem disso e predicAvel alguem poderia, dessa 
maneira, concluir que sao identicos. Alem disso, o universo inteligivel e a 
etemidade contem, ambos, as mesmas coisas. Entretanto, quando dizemos que as 
coisas de um se encontram na outra - na etemidade - e quando os predicamos de 
"etemo" - pois ele 4 diz que "a natureza do arquetipo era etema" dizemos mais 
uma vez que a etemidade e diferente deles, embora digamos que a etemidade e 
propria a ela, ou existe nela, ou esta nela presente. Contudo, ambos serem 
majestosos nao mostra sua identidade: pois, talvez, a majestade advenha de um 
deles para o outro. E o conteudo de uma 5 sera composto de partes, ao passo que 
o da a etemidade £ uma totalidade inteira, nao porque e parte, mas porque todas 
as coisas que sao caracterizadas como etemas o sao de acordo com ela. 

2 Para o universo inteliglveL 

3 Os l J itag6ricos (SimpiidO/ In Physica 1V_ 10/ p, 70U r 19-2U); c t Aristoteies^ tisica IV 10. 21Sb 1. 

4 PlataO/ Timeu 37 d 3. 

5 Da natureza inteligiveL 
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Serd, entretanto, que se deve dizer que a etemidade e conforme ao 
repouso la 6 , assim como o tempo 6 conforme ao movimento aqui, como dizem? 
Com razao, porem, se investigaria se a etemidade, de acordo com o que se fala, e 
identica ao repouso ou, nao ao repouso simplesmente, mas ao repouso que e 
proprio da essencia. Pois, se ela for o mesmo que o repouso, entao, em primeiro 
lugar, nao diremos que o repouso 6 etemo, como tampouco que a etemidade 6 
etema: pois etemo e aquilo que participa da etemidade. Em seguida, como o 
movimento seria etemo? Pois, assim, tambem seria estatico. E, ainda, como a 
nogao de repouso inclui em si o sempre ser? Nao me refiro ao ser sempre no 
tempo, mas aquele em que pensamos quando nos referimos ao perpetuo 7 . 
Todavia, se a etemidade for o mesmo que o repouso da essencia, novamente 
faremos os outros generos da essencia exteriores a etemidade. Depois, nao 
devemos conceber a etemidade apenas em repouso, mas tambem em unidade; 
em seguida, devemos tambem concebe-la inextensa, para que nao seja identica ao 
tempo. Mas o repouso, enquanto repouso, nao contem em si nem a no^ao de 
unidade nem a de inextensao. De mais a mais, predicamos a etemidade da 
"permanencia em unidade" 8 : portanto, ela participaria do repouso, mas nao seria 
o repouso em si. 


6 No dominxo mteligivel. 

" tista passagem serd esclarecida no capitulo b. 

8 Platao, Timeu 37 d 6, 
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3. Entao, que seria isso segundo o qual dizemos que todo o universo la £ 
etemo e perpetuo? E o que 6 perpetuidade? Seria ela o mesmo que a etemidade, 
ou seria esta de acordo com ela 9 ? Deve-se dizer que e uma certa intelecgao 
conforme a uxiidade, reunida porem a partir uma multiplicidade, ou ainda que € 
uma natureza que, ou se segue aos seres de la, ou coexiste com eles, ou 6 neles 
percebida, e que todos eles sao essa natureza que, embora seja una, e capaz de 
rmdtas coisas e e muitas coisas? E aquele que mira esse poder miiltiplo de acordo 
com uma caracteristica, a de ser um certo tipo de substrato, chama-a "essencia"; 
logo, chama "movimento" a esse seu aspecto segundo o qual ve vida; em 
seguida, chama "repouso" ao seu aspecto que e absolutamente invariavel; e 
"alteridade" e "iderttidade" por serem todas essas coisas juntas uma 10 . E tambem, 
inversamente, recompondo-as em uma unidade, de modo a ser uma sd vida, 
concentrando a diferenga que nelas existe e a incessabilidade de sua atividade e 
sua identidade, que jamais 6 outra e que nao e uma inteleojao ou uma vida 
advinda de uma coisa para outra, mas o invariavel e sempre inextenso: vendo-se 
todas essas coisas, ve-se a etemidade, porque se ve uma vida que permanece em 


9 Esses conceitos sao diferenciados no capftulo 5 (12-17), 

ber, repouso, movimento, aitenaaae e laennaaae sao os granaes generos piatomcOs ao 
universo infceligivel, emmciados em Sofisia 254 d-e, Plotino os explica em VT. 2 [43] 7-8 (cf* 
tamoem v* i yiv j mes nao sao, no entanto, categorias em tun sennao oramano. bao, antes, 
modos diferentes de oUiar uma trnica realidade. O processo pelo qual Plotino as descobre foi bem 
aescnto por Dremer vox. vi, p. o/j, usanao a expressao ae i^exoruz, como uma ananse 

reflexiva que traz a luz diferentes aspectos do mesmo todo". Assim, quando concentramos nossa 
aten^ao nessa reanaaae, vemos o ser, pois eia existe; quanao prestamos aten^ao em sua viaa e 
atividade de pensamento, vemos movimento; quando nos voltamos para sua etema 
mrntaDinaaae, vemos repouso; quanao nos concentramos em sua aiversmaae, vemos aitenaaae; 
quando reconhecemos que, em toda sua diversidade, ela ainda e uma unidade, vemos 
identidade. 
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identidade por possuir sempre presente sua totalidade, nao uma parte agora e 
outra depois, mas todas as coisas de uma s6 vez; e, como nao e certas coisas 
agora e depois outras, mas uma completude indivisivel, como um ponto em que 
todos os raios estivessem juntos sem jamais avangarem ate um fluxo, mas que 
permanece em identidade em si mesmo e que nao se transforma, estando sempre 
no presente porque nada dele passou nem nada de novo surgira, mas sendo 
precisamente o que e 11 ; assim, a etemidade e, nao o substrato, mas aquilo que, 
por assim dizer, luz a partir do prOprio substrato em conformidade com a 
identidade que ele oferece, nao em relagao ao que vira a ser, mas ao que ja 12 e, 
assim mesmo como 6 e nao de outro modo; pois o que posteriormente haveria 
para ele que nao ha agora? Nem sera depois o que nao 6 agora; nem ha um ponto 
a partir do qual chegaria ao agora, pois isso nao seria outro senao ele mesmo. 
Nem ha de existir algo que nao contenha agora. Necessariamente, nao existira 
para ele o "foi": pois o que e que havia para ele e passou? Nem haver6 o "sera": 
pois que ser3 para ele? Resta, enfim, que seu ser consiste em ser isso mesmo que 
e. Aquilo que nao era, nem sera, mas somente fixo, possuindo o ser por nao 
mudar para o "sernem haver mudado, isso € a etemidade, Resulta, portanto, 


11 Cf. Parmenides, ft. 8, 5; Platao, Timeu 37 d-38 b. 

^ como aavertem Deraer et out p* iooj, o aaveroio ecie, tao rrequentemente usaao por 

Plotino na descrigao da natureza etema, enfatiza que aquilo que o discurso vem a descobrir existe 
aesae sempre, maicanao uma nega^ao ao tempo propno ao aiscurso e eqmvaienao, em aiguit^ 
contextos, a "em ato" (cf* n. 5 [15] 2* 24 e 4.2). 

13 Cf* Flatao, Timeu 37 e 6-38 a 1* 
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que a vida prdpria ao ente em seu ser, toda completamente plena e inteiramente 
inextensa, 6 isso o que procuramos: a etemidade 1 *. 

4. Todavia, nao se deve pensar que a etemidade tenha advindo de fora, 
acidentalmente, a essa natureza, mas nela 15 est&, dela provem e com ela estd. Pois 
se ve que a etemidade estb nessa natureza como dela oriunda, porque todas as 
outras coisas que dizemos que estao ai, como vemos que ai subsistem, dizemos 
que todas provem da essencia e estao com a essencia. Pois as coisas que existem 
primariamente devem coexistir com prrm&rios e estar nos primarios; porque o 
belo esta neles e a provem deles, e a verdade tambem estk neles. E umas estao 
como que em uma parte do ente total, enquanto outras estao em sua totalidade, 
assim como esse ente que e verdadeiramente total nao foi agrupado a partir de 
suas partes, mas ele mesmo engendrou suas partes, para que tambem nesse 
sentido fosse verdadeiramente um todo. E a verdade, la, nao e uma 
correspondence com outra coisa, mas pertence a cada coisa de que e verdade. E 
preciso, entao, que esse todo verdadexro, se for realmente um todo, nao o seja 
apenas como a totalidade das coisas, mas que tambem possua sua totalidade de 
modo a nada lhe faltar. Se e assim, nada havers que lhe advenha: se houvesse, € 
porque era carente nisso: logo, nao era todo. E que poderia haver de contr&rio k 

14 Esta deftnigao e muito semelhante a que Boecio formulary mais tarde: "a etemidade e a posse 
total e perieita ae viaa mterminaver (L^onsoia^ao aa tuosopa, v, irosa t>, 

15 Adoto a ligao de Pema: eketnei ("nela"), em vez de eketne ("aquela", "ela"); como se ve nas 
unnas segumtes, a etermaaae e aescrita como um atriouto mtrinseco ao ser, assim como a Deieza 
e a verdade, porem distinto dele. 
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sua natureza? Pois ele nada sofre? Entao, se nada poderia lhe advir, nao esta em 
iminencia de ser nem sera nem foi. 

Para as coisas originadas, se retiras deles o "sera", como estao sempre a 
adquirir seu ser, imediatamente cabe-lhes nao ser; entretanto, para os que nao 
sao desse tipo 16 , se Ihes acrescentas o "ser£", cabe-lhes cair da sede do ser 17 : pois 
est& claro que o ser nao lhes era conatural, se se encontram na iminencia de ser, 
no haver sido e no vir a ser futuro. Porque e bem possivel que a essencia das 
coisas geradas seja existir do inicio da genese de seu ser ate que chegue para cada 
uma o tempo em que nao mais sao, e de fato esse "sao" e seu ser, de modo que, 
se alguem o retibrar, d im inuira sua vida: bem como seu ser. Tambem 6 necessario 
ao universo ser assim, mover-se em diregao ao que sera dessa maneira. Por isso 
tambem se langa ao que esta para ser e nao deseja fixar-se, auferindo o ser para si 
por fazer uma coisa e entao outra e mover-se em cfrculo, em um anseio pela 
essencia; assim, n6s descobrimos tambem a causa desse movimento que se afana 
desse modo em ser sempre atrav^s do porvir 18 . Mas, para os seres prirnarios e 
venturosos, nao h& anseio pelo porvir: pois sao a totalidade e possuem todo o 
viver que lhes e, por assim dizer, oferecido. Portanto, nada buscam, porque para 
eles o porvir nada e, nem existe aquilo em que o porvir est£. 


16 Para os entes etemos e nao originados. 

•' (_r. eiatao, rtieoo z-'i a z. 

18 O movimento circular nao 6 fisico, mas sim psiquico; 6 o movimento proprio ao c£u, que e um 
produto da alma universal em sua contemplagao do intelecto (cf. H. 2 [14] lss.). 
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Assim, a essencia completa e inteira do ente 19 , nao apenas a que est£ nas 
partes, mas tamb^m a que consiste em nada mais carecer e em nao receber o 
acrescimo de nenhum nao ente - pois e necessario nao apenas que todos os entes 
estejam presentes no ente total e inteiro, mas tambem que nao esteja presente 
nele nada que nao em algum momento nao seja essa disposigao do ente e essa 
natureza seriam a etemidade: pois "etemidade" vem de "sempre existente" 20 . 


5. Quando me lango com minha alma a algo, posso dizer isso 21 a seu 
respeito, ou melhor, ve-lo como algo mesmo em um estado tal que nada se 
originou nele - caso contrario, nao seria sempre existente, ou nao seria um todo 
sempre existente sera, entao, que isso e ja perp^tuo, se nao possui ainda uma 
natureza tal que fomega uma garantia de que ele ainda e assim e nao diferente, 
de modo que, se te voltares a ele, encontra-lo-ias o mesmo? Que dizer, entao, se 
alguem nao se afastasse da contemplagao desse ofajeto, mas, convivendo com ela, 
se maravilhasse com sua natureza e fosse capaz fazer isso com natureza 
incansavel? Ora, ele tambem correra para a etemidade e nao declinar& de modo 


19 Uma interessante formula plotiruana: onsia ontos ("essencia do ente"). A essencia do ente esta 
em sua pierutuae preseroe (ci. vi, d jq 4] y. z/j. rara rionno, a reauaaae e viaa e anviaaae; toaos 
os entes que compoem a realidade, sejam eles inteligiveis, sejam senslveis, possuem dois tipos de 
anviaaae: uma que e a ativiaaae aa essencia de caaa coisa, consntutiva aa essencia ae caaa uma 
e dela indissociavel; e outra resultante da essencia de cada coisa, derivada da primeira, mas dela 
oisonta {Cl. v. 4 |yj z. 2/-s\jy, ematizemos: a ousia e o einm ae caaa ente sao runaaaos em uma 
energeia (HI. 1 [3] 1. 12-13), ou seja, a essencia ou o ser ou a exist£ncia de um ente sao 
maissociaveis e consntuiaas por sua anviaaae. iaivez seja nao aescabiao vex aqm um emDnao 
da fenomenologia heideggeriana, aproximando estas passagens de Plotino a Ser e Tempo (42), 
onae se aiz que a essentia ao uasein aeve sex conceoiaa em termos ae sua extsientia. 

20 "Etemidade": aion ;"sempre existente": ad on. Essa e uma falsa etimologia (cf. Aristdteles, Sobre 
o Ceu 19. 279a 2/). 

21 Que ele e etemo. 
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algum, a fim de ser semelhante e etemo, contemplando a etemidade e o etemo 
com o etemo que ha nele 22 . Portanto, se aquilo que se encontra assim § etemo e 
sempre existente, aquilo que nSo declina para uma outra natureza por motivo 
algum, possuindo )£ completa a vida que possui, sem nada ter recebido nem 
receber nem vir a receber, isso que se encontra assim seria o perpetuo, e a 
perpetuidade serd, por sua vez, esse determinado estado do substrato 23 que 
dimana dele e que existe nele, ao passo que a etemidade sera o substrato 
acompanhado desse estado determinado que nele se revela. 

Por isso a etemidade e algo majestoso e o pensamento a declara identica a 
deus: declara-a identica a esse deus 24 . E com beleza a etemidade poderia ser 
definida como um deus manifestando-se e revelando-se tal como e: o ser como 
inabal&vel 25 e identico e assim e solidamente fundado em vida. E se dizemos que 
ela 6 composta de muitas coisas, nao £ preciso surpreender-se, pois cada um dos 
seres de la 6 muitas coisas por seu poder ilimitado; porque o infinito § o que nao 
tem carencia, e propriamente isso, pois nada seu se consome. E se alguem, assim, 
disser que a etemidade e uma vida ja 26 infinita porque existe inteira e nada seu se 
consume por nao ter sido nem vir a ser - pois assim nao seria inteira agora - 


22 O que h& de etemo no homem e o intelecto (cf. I. 5 [36] e IV. 7 [2] 10.34ss.). 
" Riitastasis tou nypoiceimenou. 

24 Ao intelecto (cf. V. 5 [32] 3. 2-4). 

25 Cf. Parmenides, fr, 8.4. 

26 Cf. nota 12. 
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estaria proximo de defini-Ia. [Pois o seguinte: "porque existe inteira e nada 
consume", seria uma explicagao de "e ji infinita"] 27 . 

6. Uma vez que essa determinada natureza, tao totalmente bela e 

perpetua, arredor ao uno e de provinda e para ele volvida, que em nada se afasta 

dele, mas permanece sempre ao redor dele e nele e vive de acordo com ele, e uma 

vez que ela foi descrita por Platao, como eu acredito, com beleza e profunda 

reflexao e nao de outro modo, como "a etemidade que permanece no uno" 28 , 

para que a etemidade nao seja apenas ela mesma porque se conduz a unidade 

em reia a si mesma, mas para que seja a vida sempre igual do ente ao redor 

do uno -, entao isso e o que procuramos; [e aquilo que permanece assim e 

etemidade] 29 . Pois isso que permanece assim, esse algo mesmo que permanece o 

e, a atividade da vida que permanece por si mesma voltada para aquele e nele e 

que nao falseia nem seu ser nem seu viver, seria isso o que possui o ser 

etemidade. Porque ser verdadeiramente e jamais nao ser ou ser de outro modo; 

isto e, ser do mesmo modo: isto 6, ser indiferenciadamente. Nao comporta, pois, 

nenhum tipo de isso agora, depois aquilo 30 e, portanto, nao o separaras, nem o 

desenvolver&s, nem o prolongaras, nem o alargaras e, portanto, nem encontraras 

algo anterior ou posterior a ele. Entao, se nao lhe cabe nem urn antes nem um 

depois, mas o "e" e a mais verdadeira das coisas a seu respeito e ele e mesmo, e e 

27 A oraeao entre colchetes foi identificada como uma glosa por Heiunemann. 

^ riatao. j imeu 5/ a o. 

29 Mais uma glosa, desta vez identificada por Theiler. 

30 Isto e, nenhum tipo de altera^ao. 
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assim como 6 por essencia ou por viver, mais uma vez nos surge precisamente 
isso de que estamos falando: etemidade. 

Quando mencionamos o que sempre e, aquilo que nao € num momento e 
noutro deixa de ser, 6 preciso pensar que se fala assim por nossa causa; porque, 
talvez, "sempre" nao seja na verdade empregado com propriedade, mas seja 
tornado para a denotar o incorruptivel e leve a alma, em digressao, a ideia do 
mais e ainda mais como aquilo que jamais sera carente 31 . Talvez o melhor seja 
dizer apenas "o que e". No entanto, como "o que e" 6 uma palavra adequada 
para a essencia, e visto que pensavam 32 que o devir era ess£ncia, foi necessaria a 
aditjao de "sempre" para que compreendessemos. Pois "o que e" nao 6 distinto 
de "o que e sempre", assim como fildsofo nao e distinto de filosofo verdadeiro; 
todavia, como havia usurpadores 33 da filosofia, ocorreu a adi^ao de "verdadeiro". 
Desse modo, acrescentou-se "sempre" a "o que e", o termo "sempre" ao termo "o 
que €’ e, assim, dizemos "o que e sempre" 34 ; em conseqiiencia, deve-se tomar 
"sempre" na acepqao de "o que verdadeiramente 6" e acrescentar "sempre" para 
significar um poder inextenso que nao tern nenhuma necessidade de coisa 
alguma alem do que ja possui: pois possui a totalidade. 

Portanto, essa determinada natureza § total e existente, nao deficiente de 
acordo com sua totalidade, nao sendo plena num ponto e deficiente noutro. Pois 

31 O que diz Flotino e que o emprego impr6prio do adv£rbio "sempre" pode mduzir-nos ao erro 
ae pensar que na, na eterruaaae, aiguma nogao ae acrescimo ou ae permanencia temporal. 

32 Cf, Stoicorum Veterum Fragments II. 599. 

iTovaveimente, uma aiusao aos sonstas |cr. Anstoteies, Metapsica i l. iuo^d ioj. 

34 Este trecho e construxdo sobre um jogo de palavras difidlmente traduzivel; cf, nota 20. 
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o que esta no tempo, ainda que parega perfeito, assim como um corpo adequado 
para a alma e perfeito, precisa do porvir, carece do tempo, e precisa dele porque 
existe com ele, se est6 presente no tempo e com ele corre, mas na verdade 6 
imperfeito; por isso, seria denominado existente perfeito por homonimia. No 
entanto, aquilo que tem por fundamento nao precisar do porvir, nao ser medido 
de acordo com outro tempo, nem infinito nem que infinitamente venha a ser, 
mas que contem exatamente o que precisa ser: isso e o que o pensamento deseja, 
aquilo cujo ser nao provem de uma dimensao temporal, mas e anterior a 
l. tendo dimensao alguma, nao lhe convinha em absoluto ter 

contato com nenhuma dimensao, para que sua vida, dividindo-se, nao aniquile 
sua total indivisibilidade, mas seja indivisivel tambem em sua vida e em sua 
essencia. O "era bom" 35 nos remete a no^ao de totalidade, mostrando que a 
totalidade que esta alem dele cabe nao originar-se a partir de algum tempo; de 
modo que o universo nao teve um comedo temporal, pois a causa de seu ser e 
quern lhe fomece a anterioridade 36 . No entanto, depois de dizer isso pelo bem da 
demonstragao, mais al§m recusa, do mesmo modo, tamb€m essa expressao por 
nao ser inteiramente correto usci-la a respeito dos seres receberam a denomina^ao 
e o conceito de etemidade 37 . 


35 Platao, Timeu 29 e 1: "o demiurgo era bom", 

uarta ae c* k. uoaas a li.-K. bcnwyzer: ' u tato e que o cosmos tem um anterior (como aeve 
ter), mas apenas no sentido de ter uma causa" (apud Armstrong, 1966-1988, vol. m, nota ad locum). 
37 Cf. Platao, Timeu 37 e 4-38 a 2, 
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7. Entao, dizemos isso atestando coisas distintas de n6s e construindo 
nossas reflexoes como que sobre coisas alheias? Mas como? Pois que 
compreensao nos poderia haver de coisas com que nao estamos em contato? E 
como poderfamos ter contato com coisas que nos sao alheias? E preciso, com 
efeito, que n6s tambem participemos da etemidade. Mas como, se estamos no 
tempo? No entanto, como e possivel estax no tempo e como na etemidade, nos 
sera sabido se descobrirmos antes o que 6 o tempo. Portanto, devemos descer da 
etemidade para a investigagao do tempo e para o tempo: pois, la, o caminho era 
para cima; mas, agora, fagamos enunciados descendo, nao completamente, mas 
do modo como desceu o tempo. 

Se nada tivesse sido dito pelos antigos e venturosos homens acerca do 
tempo, ser-nos-ia preciso, reunindo as conseqxiencias de ter a etemidade por 
principio, dizer o que nos parece certo sobre ele, tentando ajustar a nogao que 
adquirimos a opiniao por n6s enunciada. Agora, no entanto, 6 preciso tomar, 
inicialmente, as teorias mais dignas de mengao, verificando se nossa doutrina e 
consoante com alguma delas. 

Talvez devamos, num primeiro momento, dividir os enunciados acerca do 
tempo em tres grapos. Pois se diz que o tempo, ou 6 o que € denominado 
movimento, ou se diz que 6 aquilo que e movido, ou algo do movimento; porque 
dizer que ele € o repouso, ou algo em repouso ou com algo do repouso seria 
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muito distante da nogao de tempo, que nunca e o mesmo 38 . Mas, dentre os que 
afirmam que ele € o movimento, ha os que diriam que ele e todo movimento 39 e 
aqueles, por sua vez, que e o movimento do universe 4 ®; os que afirmam que 6 o 
que e movido, diriam que ele e a esfera do universo 41 ; e ha ainda, dentre aqueles 
que dizem que e algo do movimento, os que diriam que e a extensao 42 do 
movimento, os que dizem que e sua medida 43 e aqueles que dizem genericamente 
que ele 6 o que acompanha 44 o movimento; e, ainda, ou de todo movimento, ou 
jo ordenado. 


8- Bern, nao e possfvel que o tempo seja movimento, quer se tomem todos 
os movimentos e se estabelega a partir de todos um so, quer se tome o ordenado; 
pois ambos os movimentos mencionados estao no tempo 45 . Se algum nao estiver 
no tempo, estaria muito mais distante de ser o tempo, como uma coisa e aquilo 
em que o movimento esta e outra o prbprio movimento. E ainda que outros 
argumentos sejam e tenham sido apresentados 46 , bastam esse e o de que o 
movimento poderia cessar ou interromper-se, ao passo que o tempo nao. 
Contudo, se alguem disser que o movimento do universo nao se interrompe, 
cieve notar que tamDem este, se se retere a rotagao celeste, rotana ate voitar ao 


jo cu. Aristoteies, tisica iv iu. 2ioD 21ss. 

39 Os estoicos (cf. Stoicorum Veterum Fragments., II. 514). 

leoria mencionaaa por Aristoteies \ttsica iv iu. Zigd 
41 Os pitagoricos (cf. Simplicio, In Physicam, IV. 10/ p. 700.19-20). 
us estoicos, prmcipaimente Zenao (cr. stoicorum Veterum tragmenm , 11. oiuj. 

43 Prmcipaimente Aristoteies e os peripateticos (cf. Ftsica IV12.220b 32). 

44 Ppxcuro (Jr. 294, Usener), e Crisipo (cb Stoicorum Veterum Fragmenta , 1L 509). 

45 Cf. Axistbteles, Ftsica VT 4,235a 11. 

* Cf. Aristoteies, Ftsica IV10.218b lOss. 
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mesmo ponto em certo tempo, e nao no mesmo em que realiza a metade de sua 
rotagao, e urn dos tempos seria a metade e outro o dobro, apesar de ambos 
movimentos serem o movimento do universo, tanto o que chega ao mesmo ponto 
de que partiu quanto o que chega & metade. E a afirmagao de que o movimento 
da esfera mais externa e o mais veloz e o mais rapido atesta a tese de que seu 
movimento £ diferente do tempo. Pois € claro que 6 o mais r&pido de todos, uma 
vez que perfaz uma extensao maior, a maior, em menor tempo; e os outros sao 
mais Ientos porque perfazem uma parte da extensao daquela em um tempo 
maior. 

Portanto, se o tempo nao § o movimento da esfera celeste, menos ainda 
seria a prdpria esfera, que supuseram 47 , pelo fato de mover-se, ser o tempo. 

Sera, entao, algo do movimento? Se for a extensao 48 , em primeiro lugar, ela 
nao e a mesma para todo movimento, nem mesmo para o movimento uniforme; 
porque o movimento, mesmo o movimento no espago, 6 mais rapido ou mais 
lento. E ambas as extensoes seriam medidas por uma unidade distinta, que seria 
mais corretamente denominada tempo. Entao, a extensao de qual dos dois seria o 
tempo, ou melhor, de qual movimento, visto serem infinitos? Se for a extensao do 
movimento ordenado, nao serd de todo nem desse tipo de movimento, pois estes 
sao muitos; dessa forma, havers muitos tempos simultaneamente. Se for a 
extensao do movimento do universo, se se trata da extensao contida no prdprio 
movimento, que seria esse intervalo senao o movimento? De uma dimensao 

47 Cf. nota 41. 

48 Cf. nota 42. 
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determinada, porem 49 ; mas essa dimensao determinada certamente sera medida 
pelo espago, porque o espago percorrido € de determinada dimensao, e isso sera 
a extensao: ora, esta nao e tempo, mas espago; ou o prdprio movimento, por sua 
continuidade e por nao cessar subitamente, mas progredir sempre, conterd a 
extensao. Todavia, isso seria a grandeza do movimento; e se algu6m, olhando 
para o ele, declarar que e grande, como se dissesse que o calor e grande, dai nao 
aparece nem sobrevem o tempo, mas um movimento incessante, como se fosse a 
agua correndo incessantemente e a extensao nela observada. E esse 
" incessantemente" sera um numero, como dois ou tres, mas a extensao pertence 
a massa. Assim, portanto, a grandeza do movimento sera como uma dezena ou 
como a extensao que aparece como que sobre a massa do movimento, que nao 
contem a nogao de tempo, mas sera essa dimensao determinada surgida no 
tempo - caso contrario, o tempo nao estara em todo lugar, mas no movimento 
como seu substrato -, e disso resulta que mais uma vez se diz que o tempo e 
movimento; poxs a extensao nao e exterior ao movimento, mas um movimento 
nao instantaneo 50 ; e o movimento nao instantSneo, em comparagao com 


49 Esta frase e uma objegao. 

Attiroos. A descoberta do instante e resuitado da impressionante refiexao piodiuana sobre o 
movimento em VI. 1 [42] 15-16. De acordo com Brdhier (vol. VI, p. 26) os argumentos de Plotino 
pressupoem uma compieta mudanga de perspecdva em reiacao a Aristoteles e um 
aprofundamento da intui^ao que Platao dvera no Parmenides (156). Enquanto Aristoteles, em sua 
teoria do movimento, visava ao movimento tornado de seu inicio a seu tim, como o crescimento 
de um ser vivo, desde seu embriao a seu estado adulto, Plotino o considera, inversamente, no 
tempo e compietamente dennido a cada instante, independentemente de seu resuitado. O 
movimento, assim visto, e temporal apenas acidentalmente, de um modo semelhante ao pelo qual 
o ato da visao, compieto a cada momento, prolonga-se no tempo. Ao considerar o movimento 
no instante, e ao considera-Io como compietamente definido a cada instante, ele (Plotino) toma 
possivel uma mecanica racional e matematica, independente de toda consideragao qualitativa 
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instantaneo, esti no tempo 51 . E em que o nao instantaneo seri diferente do 
instantaneo senSo por estar no tempo 51 '? Assim, nem o movimento que se 
distende nem sua extensao nao sao o tempo em si, mas estao no tempo. 

Mas, se alguem disser que o tempo 6 a extensao do movimento, nao a 
extensao do movimento em si mesmo, mas a extensao junto a qual o movimento 
tern sua extensao, como se concorresse com ela, nao respondera o que e isso. E 
claro, no entanto, que isso 6 o tempo em que o movimento aconteceu. Mas isso e 
o que nossa reflexao buscava desde o irn'cio: sendo o que, e tempo; e um caso 
parecido, na verdade idgntico, ao de alguem que, se interrogado sobre o que e o 
tempo, respondesse que 6 a extensao do movimento no tempo. Que e, entao, essa 
extensao a que chamas tempo, colocando-a fora da extensao prdpria ao 
movimento? For sua vez, quern coloca a extensao no proprio movimento, ao 
procurar onde colocar o intervalo de repouso, ficari perplexo. Pois tuna coisa 
pode ficar em repouso pela mesma dura^ao que outra pode se mover, e poderias 
dizer que o tempo de ambas as coisas e o mesmo, sendo evidente que e distinto 
de ambos. Entao, que e e que natureza possui essa extensao? Porque nao hi de 
ser mna extensao espacial: pois isso tamb6m € exterior a ele. 


sobre a totalidade e a causa final do movimento; 4 a mecanica que triunfara no seculo XVII sobre 
os escombros do anstotciismo (...) Ve-se tambem como nonno connecia as consequencias mais 
profund as do platonismo". 

51 Esta frase e consiaerada uma giosa por Beierwaites e Henry e Schwyzer concordam com eie; 
todavia, nos parece que, se for mesmo uma giosa, e uma giosa inteligente e que pode ser 
conservada no texto. 

52 O instante esta fora do tempo: situa-se entre a eternidade e o tempo, pois esta exatamente no 
amago da transforma^ao (cf. nota 50). 
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9. E preciso investigar como o tempo poderia ser numero ou medida do 
movimento 53 - este ultimo termo e melhor, uma vez que o movimento e contfnuo. 
De irucio, deveriamos tambem aqui ter dificuldade para saber se ele 6 a medida 
de todo movimento assim como se, no caso da extensao do movimento, alguem 
dissesse que ele £ numero ou medida de todo movimento. Pois como alguem 
poderia numerar o movimento desordenado e irregular? Que ntimero ou medida 
seria e, ainda, de acordo com o que seria essa medida? Se forem medidos pelo 
mesmo crit^rio ambos movimentos e todo movimento em geral, rapido ou lento, 
o ntimero e a medida seriam como uma dezena que medisse tanto cavalos 
quanto bois, ou como uma mesma medida para o liquido e para o solido. Se, 
entao, o tempo for esse tipo de medida, haver-se-a dito de que coisas ele o e, de 
movimentos, mas nao ainda o que e ele mesmo. E possivel concebermos o que 
seja um numero tomando uma dezena sem os cavalos, e a medida e uma medida 
que possui uma natureza, mesmo que ainda nao mega, do mesmo modo o tempo, 
sendo uma medida, deve te-la; e se ele e em si mesmo uma medida do mesmo 
tipo do numero, em que serii diferente do numero que corresponde d dezena ou 
de qualquer outro ntimero monadico? Porem, se ele for uma medida continua, 
sera a medida de certa dimensao, assim como a magnitude de uma braga. 
Portanto, sera magnitude como a linha que claramente acompanha o movimento. 
Entretanto, como esta linha, que esta acomparthando, medira aquilo a que 

53 Aristoteles emprega ambos os termos na Fisica (A 10-14) - "numero": 219b 2; 220a 24-26; 221b 2, 
b 11; 223a 33; "medida": 220b 32-221a 1; 221b 7, b 22-23. 
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acompanha? E por que e mais pr6prio de um medir o outro e nao o inverso? E 
melhor e mais plausfvel sustentar que ele nao 6 a medida de todo movimento, 
mas daquele a que acompanha. Todavia, isso deve ser algo continuo, pois, se 
nao, a linha que acompanha se suspender^. 

Nao se deve, porem, entender o mensurante como exterior ou separado, 
mas, junto com ele, o movimento mensurado. E o que sera o mensurante? Ora, o 
mensurado sera o movimento e o mensurado, a magnitude. Mas qual deles sera 
o tempo? O movimento mensurado ou a magnitude mensurante? Pois o tempo 
sera, ou o movimento mensurado pela magnitude, ou a magnitude mensurante, 
ou ainda aquilo que empregou a magnitude, como quern empregou a braga para 
medir a quantidade do movimento. Mas, em todos esses casos, deve-se tomar 
por referenda, como dissemos ser mais plausfvel, o movimento uniforme; pois, 
sem uniformidade, e uniformidade de um unico movimento, o do universo, 
toma-se mais questionavel a posigao da tese de que o tempo e, de algum modo, 
medida. 

Mas se o tempo e um movimento mensurado, e mensurado pela 
quantidade, assim como o movimento, se deve ser mensurado, n3o deve ser 
mensurado por si mesmo, mas por algo diferente, e assim necessaxio que, se o 
movimento terct uma medida diferente dele mesmo, e por isso precis&vamos de 
tuna medida contfnua para sua medigao, do mesmo modo £ necess&ria uma 
medida para a propria grandeza, para que, havendo um quantum determinado 
segundo o qual sua quantidade e medida, o movimento seja medido. E o tempo 
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ser& o numero da magnitude que acompanha o movimento, mas nao a 
magnitude que corre com o movimento. Mas o que seria isso senao o ndmero 
monadico? Numero que forgosamente nos suscita de dificuldade de como 
medird. Porque, mesmo que alguem descubra como, nao descobrira o tempo 
mensurante, mas um tanto de tempo: mas isso nao e o mesmo que o tempo. Pois 
uma coisa e dizer "tempo" e outra, "um tanto de tempo"; e antes de dizer "um 
tanto", deve-se dizer o que isso que e de um tanto. 

Ora, o tempo seria o numero que mede o movimento, mas e exterior ao 
movimento, assim como a dezena no caso dos cavalos, nao £ tomada com os 
cavalos. Entao, nao foi dito o que & esse ntimero que, antes de medir, e 
precisamente o que e, assim como a dezena 54 . Ou seria aquilo que, 
acompanhando o movimento, o mede segundo o anterior e o posterior. 
Entretanto, ainda nao esta ciaro o que 6 isso que mede segundo o anterior e o 
posterior. Contudo, ao medir segundo o anterior e o posterior, seja com um 
ponto, seja com qualquer outra coisa, medird inteiramente de acordo com o 
tempo. O tempo sera, portanto, aquilo que mede o movimento pelo anterior e 
posterior, participando do tempo e tocando-o para medir. Pois o que toma 
anterioridade e posterioridade ou 6 esparial, como o comego de uma braga, ou 
sera necessario entende-las temporalmente. Porque eias o sao inteiramente 55 , uma 
vez que o anterior e o tempo que cessa no agora, e o posterior, o tempo que 

54 a. Aristdteles, Hsica IV11. 219b 2. 

55 A anterioridade e a posterioridade sao inteiramente temporals. 
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come^a a partir de agora 56 . Portanto, o tempo e algo diferente do numero que, 
segundo o anterior e o posterior, mede nao apenas um movimento de qualquer 
tipo, mas tambem o ordenado. Entao, por que, quando o numero e adicionado, 
seja conforme ao mensurado, seja conforme o mensurante: pois e possxvel que o 
mesmo ndmero seja mensurante e mensurado -, entao por que, originando-se um 
numero, haverA tempo e, havendo o movimento e o anterior e o posterior que Ihe 
pertencem completamente, nao haverA tempo? Seria o mesmo se alguem dissesse 
que a magnitude nao 6 da dimensao que e, a menos que ele entenda que isso seja 
de determinada dimensao. 

Todavia, como o tempo existe e e considerado infinito, como poderia 
haver um numero intrinseco a ele? A menos que alguem separe uma parte dele e 
a me^a, do que resulta que o tempo est& nessa parte antes mesmo de ser medido. 
Mas por que o tempo nao existirA antes da alma mensurante 57 ? A menos que 
alguem diga que sua origem se encontra na alma. Porque, por causa da medi^ao, 
isso nao e necessario de modo algum: pois ele 6 o quanto e mesmo que ninguem 
o me^a. Mas algu6m poderia dizer que a alma 6 quern emprega a magnitude para 
medir; contudo, em que isso poderia contribuir para o conceito de tempo? 

10. Dizer que o tempo 6 um acompanhamento 58 do movimento nao nos 
ensina o que ele § nem nada revela, antes de dizer o que 6 esse acompanhamento; 

56 OF. Aristdteles, Fisica IV13. 222b 1-2. 

57 Cf. Aristoteles, Fisica IV14. 223a 21-29. 

58 Cf. nota 44. 
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pois talvez isso seja o tempo. Mas e preciso investigar se esse acompanhamento 6 
posterior, simultaneo ou anterior, se e que existe algum acompanhante deste 
ultimo tipo; pois, que quer que seja dito, sera dito no tempo. Se for assim, o 
tempo sera urn acompanhamento do movimento no tempo. 

Entretanto, nao procuramos o que ele nao 6, mas o que e. Muitas coisas 
foram ditas por muitos predecessores nossos conforme cada uma de suas teses, e 
se alguem as percorrer, estar& fazendo mais propriamente histdria; um tanto 
sobre essas teses foi dito em nossas incursoes, e € possivel refutar tambem aquele 
que diz que o tempo e a medida do movimento do universo com o que ja foi dito 
e com o que dissemos agora a respeito do tempo como medida do movimento - 
pois, com excegao da irregularidade, todas aquelas refutagoes que apresentamos 
contra eles serao pertinentes seria coerente dizer o que se deve pensar que e o 
tempo. 

11. E preciso, portanto, elevarmo-nos a nds mesmos aquela disposigao que 
dizfamos existir na etemidade, aquela vida placida, toda junta, ja 59 infinita, 
completamente indeclin&vel e estabelecida no uno e ao uno dirigida. O tempo 
ainda nao existia, nao pelo menos para aqueles 60 , e nos engendraremos o tempo 
na razao 61 e pela natureza do que 6 posterior. Bern, como estavam eles em 
quietude em si mesmos, talvez nao se pudesse invocar as Musas, que entao ainda 

59 Cf, supra nota 12. 

60 Seres inteligiveis. 

61 Isto e, mentalmente. 
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nao existiam, para narrar como o tempo decaiu 62 a primeira vez; mas, mesmo que 
entao as Musas existissem, talvez fosse possivel perguntar ao pr6prio tempo que 
se originou como ele apareceu e nasceu. E ele diria sobre si mesmo algo assim 63 : 
que antes, antes mesmo de engendrar esse antes e carecer do depois, repousava 
consigo mesmo no ente, nao sendo tempo, mas tambem ele se encontrava em 
quietude na etemidade. Mas, como havia uma natureza inquieta 64 , que era 
desejosa de governar a si mesma e ser de si mesma e que escolheu procurar mais 
do que o presente, ela entao se moveu, e se moveu tambem o tempo, e visto que 
nos movemos sempre em diregao ao depois e ao posterior e ao nao identico, mas 
outro e entao outro, fazendo um pouco longo nosso caminho, fabricamos o 
tempo como imagem da etemidade 65 . Pois, uma vez que havia uma potencia 
inquieta da alma que sempre desejava transferir o que via 14 para algo outro, ela 
nao desejava que a totalidade lhe estivesse presente num instante; mas, assim 
como a razao, ao expandir-se a partir de uma semente quieta, produz, como se 
pensa, uma passagem para a multiplicidade, suprimindo essa multiplicidade 
atravfe da divisao, ela avanga a uma extensao mais fallvel despendendo, em vez 
da unidade em si mesma, a unidade que nao estd em si, e assim tambem a alma 
imita o inteliglvel ao produzir um cosmos sensivel que se move com um 

62 Ekpiptein: "cair de", "afastar", tambem pode ser tornado como "produzir-se", Preferi preservar, 
na traduqao, a imagem da queda, do desprendimento origin£rio. nesfce txecho uma 
reminiscencia homerica (IUada XVt113; cf. Platao, Republica 545 d 8-e 1). 

63 O tempo aqui e quase personificado e, ainda que se trate de um discurso indireto, podemos 
considerax esta passagem uma prosopopeia; vejam-se as celebres prosopop£ias de IIL 2 [47], nota 
17 e EDL 8 [30J 4,3-14, 

64 A alma inferior, como logo se ver£. 

65 Cf. Platao, Timeu 37 d 5. 



660 


movimento que nao eode 1&, desejando no entanto ser nao s6 semelhante ao de 
la, mas tambem sua imagem 66 , e entao primeiramente temporalizou a si mesma 
ao produzir o tempo em vez da etemidade; depois, submeteu o cosmos a 
escravidao do tempo originado, porque fez todas as coisas existirem no tempo e 
nele circunscreveu todos os caminhos do cosmos; pois, uma vez que este 
univer dma - visto nao haver outro lugar alem dela para este 

universo eie tambem se movia no tempo dela. Pois, apresentando uma 
atividade ap6s a outra e entao outra sucessivamente, ela engendrou com sua 
atividade a sucessao, e progredia com outro pensamento depois daquele que 
ainda nao existia, porque nem o pensamento tinha sido efetivado nem sua vida 
de agora e semelhante a anterior. Entao, simultaneamente, havia uma outra vida 
e esse "outra" continha urn outro tempo. Portanto, a distensao da vida continha 
um tempo e a sempre-posterioridade da vida contem um sempre-tempo 67 , e a 
vida passada contem um tempo passado. 

Portanto, se alguem disser que o tempo e a vida da alma em movimento 
de transigao de uma vivencia 68 para outra, pareceria estar dizendo o que? Pois, se 
a etemidade e vida em repouso, em identidade, invariavel e ja infinita, se 6 


66 "Por que o ecu se move em circulo? Porque imita o intelecto" - diz Plotino (II. 2 [14] 1.1). 

67 Isto e: o avanqo incessante da vida comporta um tempo incessante. 

68 Vida: zoe; vivencia: bios. "Bios indica o estado diferente a cada momenta da vida ( modus vivendi), 
em contraposicao a zoe, que designa a 'for<;a de vida' em ato que suporta o bios (cf. Flatao, Timeu, 
44 C 2: toil biou zoe ); bios indica tambem as fases da vida que sao distintas medianfe o 'antes' e o 
'depois'. Bios: 12,5; in 4,3,17: energesantos en tei zoei m bion thereion (dito de kiikos). Em HI 3,5,12, 
zoe e bios aparecem distinguidos, mas temos a tendencia a entend6-Ios como sinonimos. Proclo 
(In. Timeum, II 288, 15ss.) distingue bios de zoe, que e o modus de viver determinado 
qualitativamente pelo Jfundamento substancial ( zoe da alma), no qua] bios se realiza a si mesmo 
como modus atuado desse fundamento". 
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preciso que o tempo seja a imagem da etemidade, assim como este universo em 
relagao aquele, e preciso dizer que o tempo 6, em vez da vida de M, uma outra 
vida como que hom&nima, que e a dessa potencia da alma, e, em vez do 
movimento inteligfvel, o movimento de uma parte da alma; em vez da 
identidade, da invariabilidade e da permanencia, o nao permanecer em si, fazer 
uma coisa e entao outra; em vez da inextensao e da urddade, a imagem da 
unidade, aquilo que e uma unidade em continuidade; em vez do jd infinito e 
completo, o avango para o infinito sempre em diregao ao sucessivo; em vez de 
um todo imediato, aquilo que sera um todo por partes e um todo sempre no 
porvir. Assim, portanto, imitara o que ja 6 todo e imediato e infinito, se desejar 
sempre acrescentar ser ao seu ser: pois o ser assim e imitar ■■ ■■ ser daquele. E nSo se 
deve conceber o tempo como exterior a alma, assim como nao se deve tomar a 
etemidade como exterior ao ente, tambem nao se deve pensar que e um 
acompanhamento ou como posterior, como tampouco & la a etemidade, mas sim 
como observado na alma e interior a ela e coexistente com ela, exatamente como 
a etemidade 6 la. 

12. Tambem e preciso entender, a partir disso, que o tempo e essa 
natureza, a dura^ao dessa determinada vida que progride em transformago.es 
uniformes e semelhantes que progridem silenciosamente, e que possui atividade 
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contfnua. Entao, se fizessemos, novamente na razao 69 , essa pot^ncia retomar e 
detiv£ssemos essa vida que possui, que e incessante e jamais se interromperd 
porque e atividade de uma alma que sempre existe, sendo uma atividade que 
nao se dirige para ela nem permanece nela, mas na produgao e na geragao - se, 
pois, supusessemos que ela nao mais fosse ativa, mas tivesse cessado essa 
atividade e que tambem essa parte da alma tivesse retomado para W° e para a 
etemidade e permanecesse em repouso, o que haveria ap6s a etemidade? Como 
ucessao de uma coisa e entao outra, se todas as coisas teriam 
permanecido em unidade? Que ainda haveria de anterior? Que haveria de 
posterior ou porvindouro? Para onde se langaria a alma, que fosse outro que 
aquilo em que esta? Na verdade, nem para esse: pois se afastaria antes para 
langar-se 71 . Pois sequer existiria a pr6pria esfera celeste, a qual o tempo nao 
pertence primariamente; porque tambem ela existe e se move no tempo, e, se ela 
parasse, mas a alma continuasse em atividade, mediriamos a duragao de seu 
repouso enquanto esta estiver fora da etemidade. Entao, se o tempo se dissiparia, 
caso a alma se retirasse e se unificasse, 6 evidente que o princlpio do movimento 
dela na diregao destas coisas e essa vivencia engendram o tempo. Por isso 
tambem se disse 72 que o tempo e este universo foram engendrados 
simultaneamente, porque a alma o engendrou junto com este universo. Por esse 

69 Ou seja, hipoteticamente. 

70 Para o inteiigivei. 

71 A alma teria retomado ao intelecto e nao se langaria, nao se voltaria para nada alem dele; na 
verdade, nao se langaria nem mesmo para o intelecto, pois precis aria antes afastar-se dele para 
entao langar-se para ele. 

72 Cf. Platao, hmeu 38 b 6. 
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tipo de atividade, este universe* tambem foi engendrado: e rasa atividade e o 
tempo, ao passo que o universo estd no tempo. 

Mas se alguem disser que ele 7 * chamava "tempos" tambem aos circuitos 
dos astros, lembre-se de que ele diz que eles nasceram para a demonstragao e 
"delimitagao do tempo" e "para que haja uma medida clara". Pois como nao era 
possivel, para a alma, limitar o tempo em si mesmo nem, para os homens, 
sobretudo quando nao sabiam contar, medir por si mesmos cada parte dele por 
ser ele invisivel e nao apreensivel, ele 74 faz o dia e a noite, atrav^s dos quais era 
possivel, pela diferenga, conceber o ntimero dois e, a partir disso, diz ele, a nogao 
de ndmero. Em seguida, tomando a duragao entre uma aurora e outra, foi 
possivel obter uma quantidade da distensao de tempo, uma vez que a forma do 
movimento em que nos baseamos e uniforme, e nos usamos tal quantidade como 
medida; mas uma medida de tempo, porque o tempo mesmo nao £ uma medida. 

Pois como ele mediria e o que diria ao medir? "Isso e tanto quanto eu que 

sou desse tanto"? E quern e esse "eu"? Sem duvida 6 aquele de acordo com quem 

se da a medigao. Acaso ele existe para medir, mas nao e um a medida? Entao, o 

movimento do universo sera medido de acordo com o tempo, e o tempo nao sera 

a medida do movimento essencialmente, mas acidentalmente, sendo ele antes 

outra coisa, e fomecera um a demonstragao da quantidade do movimento. E se 

urn iinico movimento e tornado em certa quantidade de tempo e 6 contado 

muitas vezes, ele nos levari a uma nogao da quantidade de tempo passado; da 

75 Platao; ha remmiscencias de i uneu 38-39. 

74 O demiurgo do Timeu. 
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mesma maneira, se algu£m disser que o movimento e a rotagao celeste medem o 
tempo de algum modo, conforme o possivel, de modo a mostrar em sua extensao 
a quantidade de tempo, que nao seria possivel ser concebido nem compreendido 
de outro modo, ele nao seria absurdo em sua demons tragao. Portanto, o que e 
medido pela rotagao - isto e, o que e evidenciado - ser£ o tempo, nao engendrado 
pela rotagao, mas evidenciado; e, assim, ele 6 medida do movimento no sentido 
de ser medido por um movimento delimitado e ser por medido como diferente 
dele; porque, se como mensurante era distinto, tamb£m enquanto mensurado 
ser£ diferente, mas mensurado acidentalmente. E assim definido, seria como se 
algu6m dissesse que 6 a magnitude que e medida pela braga, sem dizer o que e a 
magnitude definindo-a; € tal como se alguem, nao sendo capaz de demonstrar o 
movimento em si por ser ele indefinido, dissesse que e aquilo que e medido pelo 
espago; pois, tomando o espago que foi percorrido pelo movimento, alguem 
poderia dizer que o movimento e da mesma extensao que o espago. 

13. Portanto, a rotagao celeste evidencia o tempo em que ela mesma esta. 
Mas o tempo mesmo ja nao deve ter algo no qual estar, mas aquilo em que as 
demais coisas se movimentam ou repousam, uniforme ou ordenadamente, deve 
ser primeiro aquilo que e, e ser evidenciado por algo ordenado e mostrado ao 
pensamento, mas nao ser engendrado, por algo ordenado, quer em repouso quer 
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em movimento 75 , embora seja mais prov^vel que esteja em movimento; pois o 
movimento move melhor do que o repouso para o conhecimento e para a 
transformagao no tempo, e e mais cognoscivel o quanto algo se moveu do que o 
quanto ficou parado. Por isso alguns 7 * foram levados a dizer que o tempo 6 a 
medida do movimento em vez de que ele 6 medido pelo movimento e adicionar, 
entao, o que 6 isso que e medido pelo movimento, sem dizer algo que se origine 
acidentalmente em uma parte dele, e isso contrariamente. Mas, talvez, eles nao 
teriham se apresentado contrariamente e sejamos n6s que nao os entendamos e, 
embora tenham falado nitidamente de medida com o sentido de o que 6 medido, 
nao encontremos seu pensamento. Todavia, a causa de nao os entendermos e 
que, em suas obras, nao explicitam o que & o tempo, quer ele seja mensurante, 
quer seja mensurado, ja que escreviam para quem os conhecia e ouvia suas 
leituras. Platao, no entanto, nao disse que sua essencia era ser mensurante nem 
ser mensurado por alguma coisa, mas que, para evidencia-lo, a rotagao celeste foi 
tomada como urn nunimo em rela^ao com a minima parte do tempo 77 , de modo a 
ser possivel, a partir disso, conhecer a qualidade e a quantidade do tempo. 
Todavia, desejando evidenciar a essencia do tempo, ele diz 78 que ele foi 
originado, simultaneo ao ceu, de acordo com o paradigma da etemidade, sendo 
sua imagem mdvel porque o tempo nao permanece, uma vez que a vida com a 
qual se ajusta e corre tambem nao permanente; e simultaneo ao ceu, porque essa 

ra Cf. Aristoteles, Ftsica IV12. 221b 22-27. 

76 Cf. Arist6teles. Fisica IV12. 220b 14-16. 

77 Cf. Platao, Timeu 39 b-c. 

78 a. Platao, Timeu 37-38. 
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determinada vida faz o c6u e, sendo uma linica vida, produz o c6u e o tempo. 
Entao, se essa vida retomasse a unidade, caso fosse possfvel, deteriam-se 
juntamente tanto o tempo, porque existe nessa vida, quanto o ceu, porque nao 
possui essa vida. Mas se alguem, tomando o anterior e o posterior deste 
movimento 79 , chama-Io tempo - pois isso deve ser alguma coisa mas negar que 
o movimento mais verdadeiro 80 seja alguma coisa, ainda que tenha o anterior e o 
posterior, ele seria absolutamente absurdo, porque concederia ao movimento 
inanimado possuir o anterior e o posterior e o tempo a seu lado, ao passo que o 
negaria ao movimento conforme o qual este daqui veio a existir por imitagao e a 
partir do qual tamb£m o anterior e o posterior primariamente ganharam 
exist^ncia, visto que tal movimento e espontaneo e que, assim como engendra 
uma de suas atividades, engendra assim tambem a sucessao, ou seja, a 
tra^ jo uma atividade para outra e simultanea a seu engendramento. 

Por que, entao, referimos este movimento do universo ao compasso 
daquele e dizemos que ele esta no tempo, mas nao referimos o movimento da 
alma, que se da sempre nela em progressoes perpetuas? Porque o que esta antes 
dele e a etemidade, que nao concorre a seu lado nem se coestende com ele. 
Entao, esse foi o primeiro a entrar no tempo, e engendrou o tempo, e o cont6m 
em sua propria atividade. Como, entao, o tempo esta em todo lugar? Porque 
aquela 81 nao se afasta de nerihuma parte do cosmos, assim como a alma em n6s 

79 Do movimento deste universo* 

30 O movimento da alma. 

81 Este pronome pode referir-se tanto k alma quanto ao movimento da alma. 
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nao se afasta de nenhuma parte nossa. E se algu^m 82 disser que o tempo nao 
possui realidade ou existencia 83 , entao e evidente que ele mente sempre que diz 
"foi" ou "serd". Pois, uma coisa serd ou foi do mesmo modo que aquilo em que 
se diz que essa coisa sera. Todavia, para pessoas desse tipo, hd outro modo de 
argumentar. 

Deve-se ainda considerar, alem de tudo que foi dito, que, quando alguem 
observa o quanto andou um homem em movimento, observa tambem a 
quantidade de movimento, e quando observa o movimento, por exemplo, 
percorrido com suas pemas, que ele veja que a movimentagao que nele mesmo € 
anterior a esse movimento tinha a mesma quantidade, pelo menos se manteve o 
movimento do corpo durante o mesmo tempo. Logo, o corpo que 4 movido por 
certo tempo remontara a um movimento da mesma duragao - pois este e sua 
causa - e em seu tempo, e este movimento, ao movimento da alma, o qual e 
dividido em partes iguais. E o movimento da alma, a que remontara? Pois aquilo 
ao qual se desejara remontar ja e inextenso. Portanto, esse e o movimento que 
existe primariamente e em que estao os outros; todavia, ele mesmo ja nao estd em 
nada, pois ndo o teria. E o mesmo acontece com a alma do universo. Entao, o 
tempo esta em nos tambem? Sim, ele est& em toda alma dessa especie, e da 
mesma forma em todas, e todas sao uma so 84 . Por isso o tempo nao sera 


82 Os estOicos (cf. Sioicorum Vetera Fragments H. 521) e Critolau (fr* 13, Wehrli), 
33 Hypostasis e hyvarxh^ 

84 Sobre essa convicgao plotiniana, veja-se, sobretudo, IV, 9 [9], 
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aniquilado: porque tambSm nao o ser& a etemidade, que, de um modo diferente, 
esta em todos os seres de sua esp6cie. 
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III. 8 [30] 

Sobre a natureza, a contemplagao e o uno 1 

1. Se de irucio brine cissemos, antes de seguirmos serios 2 , e dissessemos que 
todas as coisas anseiam a contemplagao e miram esse fim, nao s6 os viventes 
racionais, mas tambem os irracionais 3 e a natureza nas plantas e a terra que as 
engendra, e que todas elas a atingem com a intensidade que Ihes 6 possivel, 
conforme a natureza que possuem, cada uma delas contemplando e atingindo de 
modo diferente, umas v erdadeiramente, outras obtendo apenas sua imitagao e 
imagem - quern sustentaria essa tese paradoxal? Ora, que ela se enderega a nos 
mesmos, nao havera perigo algum em brincarmos com nossas proprias ideias. 

Acaso nds, neste momento, brincando, tambem contemplamos? Sim, nos e 
todos que brincam o fazemos ou, antes, brincam porque isso anseiam. Seja crianga, 
seja adulto, brincando ou serio: parece que uma brinca e o outro 6 serio devido a 
contemplagao, e toda agao inclui um esforgo dirigido para a contemplagao, a 
compulsoria mais ainda, arrastando a contemplagao para o exterior, e a chamada 
voluntiria menos, embora igualmente nata do anseio por contemplagao 4 . Mas isso, 

1 Este tratado tambem recebe o titulo Sobre a Contemplagao (Vida de Plotnw, 5. 26). 

2 Pcdsddn ("brincar") e spouddsdein ("ser serio") perpassam todo este tratado. 

3 Cf. Aristdteles, Etica a Nicomaco , X 2.1172b 10. 

4 A agao compulsoria (anugkma) € a agao compeiida pelo acaso, pelas circunstancTas acidentais 
extemas. A voluntaria (hekousios) e a que depende exdusivamente do que esta em nosso poder; no 
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depois 5 ; falemos, agora, acerca da terra mesma, das drvores e das plantas em geral, 
qual seria a contemplagao delas, como enlagaremos o que € produzido e 
engendrado por ela e a atividade de contempla^ao, e como a natureza, que dizem 
ser desprovida de imagina^ao 6 e irracional, possui em si mesma a contemplagao e 
faz o que faz atraves da contemplagao que nao possui 7 [e como] 8 . 


2. Portanto, que aqui 9 nao hk maos nem pes nem instrumento algum, 
advendcio ou conatural, mas e necessaria a materia sobre a qual trabalhara 10 e a 
qual 11 informara 12 , est£ claro para todos. Deve-se excluir tamb&n a alavancagem da 
produgao natural 13 . Pois que impacto ou alavanca produz cores tao variegadas e 
tantas figuras diferentes? 14 As pessoas veem os ceroplastas e acabam por achar que 


entanto, ela nao e tuna a^ao absolutamente livre, pois podemos agir de acordo com desejos e 
paix5es, mas e, de qualquer forma, uma a^ao da alma, quer esteja ela sob o dominio do corpo, quer 
do mtelecto (cf* HI, 1 [3] 9), Ambas se dirigem para o exterior do praticante, mas a a^ao volunt&ria, 
por revelar, ainda que fragilmente, uma reflexao interior, e memos voltada para o exterior que a 
a^ao compulsoria (cf. VI. 8 [39] 5, 8-27). 

5 Nos capftulos 4 (31-47) e 6 (1-9 e 29-30). 

6 "Desprovida de imagina^ao" traduz aphdntaston, e deve-se entender pox ^imagina^ao" a 
capacidade de formar imagens mentals; cf* Stoicorum Veterum Fragmenta , n. 1016. 

7 Evidentemente uma provocagao de Flotino, aludindo ao que pensam os estdicos, 

& Esta frase parece ser uma glosa* 

9 Na natureza, 

10 Eph' Ms poiesei: Henry e Schwyzer consideram esta frase uma glosa; nao vejo motivo para tal, 

11 Preservo a ligao do arquetipo das Eneadas, km hen , em vez de hath ' bin, como preferem os editores. 
Exponho nunhas razoes para esta li^ao e para as duas que seguem em minha disserta^ao de 
mestrado," Ptotino , Sobre a 'Natureza, a Contemplagdo e o Uno (Eneada JH. 8 [30]). Traduc^o, introdu^ao 
e notas", a ser publicada pela Editora da Unicamp* 

12 Adoto a corre^ao inicialmente proposta pelos editores e, depois, descartada: eneidopoiei em vez de 
en eidei poiei . Eneidopoiein e um neologismo plotiniano ainda nao dicionarizado, cujo significado e 
literalmente "fazer a forma em"; "informal 1 " deve ser entendido em seu sentido primeiro, que e 
precisamente "colocar forma em". 

13 V, 9 [5] 6.22-24* 

14 Cf. Platao, Timm 74 c 6, 
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a fabricagao da natureza e como a deles / mas eles nao sao capazes de produzir 
cores / a nao ser que as tragam de alhures para o que produzem. Ora, seria preciso 
que tais pessoas compreendessem que, mesmos nos artesaos que executam tais 
artes, algo neles deve permanecer, algo segundo o qual, permanecendo, eles 
produzirao suas obras com as mSos, e elas deveriam elevar a si mesmas a esse algo 
na natureza e compreender que tambem nela a forga que produz, mas sem as 
maos, deve permanecer, e permanecer inteira. Pois ela certamente nao precisa ter 
partes que permanecem e partes que se movem - porque a materia e o que se 
move, e da natureza nada esta em movimento caso contrdrio, isso nao sera o que 
se move primariamente, e a natureza nao sera isso, mas aquilo que permanece no 
universo. 

Na verdade, e a razao 15 - diria alguem 16 - que 6 imdvel, mas a natureza e 
diferente do razao e esta em movimento. Todavia, se disserem que toda ela esta em 
movimento, a razao tambem estate; e se algo dela for imdvel, isso sera a razao. De 
fato, a natureza deve ser uma forma, nao um composto de materia e forma: pois 
por que ela haveria de precisar de materia quente ou fria? Porque a materia 
subjacente e que e moldada Ihe advem portando essas caracteristicas, ou se torna 
assim, uma vez que nao possui qualidade alguma, ao ser racionalizada 17 . Pois nao e 
o fogo que precisa se aproximar da materia para que ela se tome fogo, mas uma 

15 Logos. 

16 Um estoico (cf. Stoicorum Veterum Fragmenta , I. 202). 

17 Logotheisa ; o verbo logoun parece ser outro neologismo plotiniano, cujo significado e "introduzir 
razao formativa em". 



672 


razao; e isso e uma indicagao, de modo algum insignificant^ de que, tanto nos 
viventes quanto nas plantas, sao as razoes que produzem e de que a natureza e 
uma razao que produz como produto seu uma outra razao, que doa algo ao 
substrato, mas que permanece ela mesma imovel. Assim, a razao que atua no 
formato visivel ja e a ultima, morta e incapaz de produzir outra, ao passo que 
aquela que possui vida e & irma da que produziu o formato, como ela possui a 
mesma forga, a produz naquilo que e originado 18 . 

3. Entao como, ao produzir, e ao produzir assim 19 , atingiria alguma 
contemplagao? Ora, se ela produz permanecendo e permanecendo em si mesma e e 
uma razao, ela mesma seria contemplagao. Pois a agao aconteceria de acordo com a 
razao, sendo obviamente distinta da razao; entretanto, a razao, mesmo aquela que 
coexiste com a agao e a comanda, nao poderia ser agao. Portanto, se nao e agao, 
mas razao, e contemplagao; e, em toda razao, a ultima e proveniente da 
contemplagao e e contemplagao na acepgao de ter sido contemplada, mas a que 6 
anterior a essa, a universal, se divide em duas: uma que 6 diferente para cada uma 
das coisas e se apresenta nao como natureza, mas como alma, e outra que esta na 
natureza e £ natureza. 

18 A natureza 6 a razao - ou a expressao do principio superior a ela, a alma universal; ela, por sua 
vez, produz outra razao, que e o universo sensivel, doando tod as as defemima^oes qualificativas a 
materia, mas permanecendo ela mesma inalterada. Essa ultima expressao intelectrial, essa razao que 
a natureza incute na materia e que causa a apari^ao do formato visivel (morpke horomene), e incapaz 
de produzir outra razao; ela nao e capaz de transmitir sua expressao adiante, esta morta, embora 
seja irma, uma detenninagao constitutiva da mesma especie, da razao que a produziu, que e viva e 
produtiva. 

19 Inserindo forma e vida. 
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Por acaso tambem ela® nasce da contemplagao? Inteiramente da 
contemplagao. Mas e se ela tiver contemplado a si mesma? E como? Pois ela 6 o 
resultado da contemplagao e de algu6m que contemplou. Mas como a natureza 
possui contemplagao? Com certeza, ela nao possui a contemplagao provinda do 
raciodnio - entendo por "provinda da razao" o exame do que ela contem em si. E 
por que, uma vez que e uma vida, uma razao e uma forga produtiva? Sera porque 
examinar 6 ainda nao possuir? Porem a natureza possui e, porque possui, produz. 
Portanto, para ela, produzir e ser por si mesma aquilo que e, e seu produzir 6 tao 
grande quanto seu ser. Ela 6 contemplagao e objeto de contemplagao 21 , pois 6 razao. 
Logo, por ser contemplagao e objeto de contemplagao e razao, por isso, ela tambem 
produz. Portanto, sua produgao se desvelou para n6s como contemplagao: pois 6 o 
resultado da contemplagao que permanece contemplagao e nada faz alem disso, 
mas que, por ser contemplagao, produz. 

4. E se alguem perguntasse a natureza por que produz, se ela consentisse em 
dar ouvidos a quern pergunta e responder, diria 22 : "Nao devias perguntar, mas 
compreender tambem tu em silencio, como eu, que me calo e nao costumo falar. 
Compreender o que? Que o que € gerado 6 o que vejo em silencio, um objeto de 
contemplagao que surge naturalmente, e que me cabe, eu que nasci de uma 
contemplagao desse mesmo tipo, possuir uma natureza amante da visao. O meu 

20 A razao que esta na natureza e e natureza. 

21 Theorema. 

22 Provavelmente a mais bela prosopop^ia das Eneadas (cf. III. 2 [47], nota 16 e III. 7 [45], nota 63). 



674 


contemplar produz am objeto de contempla^ao, como os gedmetras desenham 
contemplando; todavia eu nao desenho, mas contemplo, e as linhas dos corpos 
surgem como se elas tombassem 23 . Experimento o mesmo que minha mae e aqueles 
que me engendraram 24 : pois eles tambem nasceram da contemplagao e meu 
proprio nascimento nao decorre de praticarem eles agao alguma, mas, por serem 
eles razdes maiores e contemplarem a si mesmos, eu nasci." 

Mas o que quer dizer isso? Que o que chamamos natureza 6 uma alma, 
produto de uma alma anterior de vida mais poderosa, possuidora em si mesma de 
uma c >r r;;mplagao serena que nao se dirige nem para cima nem para baixo e, 
estabelecida no que €, em sua prbpria estabilidade e em um tipo de apercepgao, 
nessa consciencia e apercep^ao 25 , ela ve o que Ihe 6 posterior, conforme Ihe e 
posslvel, e nao mais procura, porque concluiu um objeto de contemplagao 
resplendente e gracioso. E se alguem quiser conferir a natureza alguma consciencia 
ou percep^ao, esta nao sera como a percepgao ou consciencia a que nos referimos 


23 O verbo ekptptein pode sigiuficar tanto "cair de", "tombar", quanto "ser produzido", "ser 
constniido'\ A primeira acepgao costuma exigir um complemento, frequentemenfce no genitivo, ao 
passo que o segundo § intransitivo. Dessa forma, a tradu^ao correta seria "como sendo 
produzidas", como quer o Lexicon de Sleeman e Pollet (sub voce). Todavia, e necessario deixar daro 
que Plotino contrapoe a produ^ao espont^nea da natureza k dos gedmetras, que desenham e, por 
assim dizer, constroem seus objetos; e, alem disso, e predso notar o adverbio hosper [como], que 
precede o verbo e geralmente introduz uma metafora ou analogia: a natureza confempla e as linhas 
que contomam os corpos efetivamente ganham existencia; se elas "por assim dizer" fossem 
produzidas, ou construidas, ou garthassem existdncia, enfcao, efetivamente, elas nao o seriam, o que 
e evidentemente falso. Preferimos, portanfco, ouvir a natureza dizer que "as linhas dos corpos 
surgem como se elas tombassem", subentendendo o complement "de minha contempla^ao", pois 
a imagem, alem de bela, transmite muito bem a ldeia de que as linhas dos corpos adquirem 
existencia pelo simples fato de a natureza contemplar, sem que haja um processo de construgao, 
como no caso dos gedmetras, mas apenas o xmediato concretizar-se de uma visao, 

24 A mae da natureza £ a alma universal e os que a engendraram, as razoes derivadas dessa alma* 

25 Synesis e synmsthesis, respectivamente* 
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no caso de outros seres, mas como se alguem comparasse a consciencia ou 
percepgao do sono com a da vigilia. A natureza descansa, contemplando a visao de 
si mesma, originada nela mesma, por permanecer ela em si e consigo e ser ela 
mesma um objeto de contemplagao; sua contemplagao e tacita, porem mais turva. 
Pois existe uma outra contemplagao, mais ratida em sua visao, e a natureza e a 
imagem dessa contemplagao. Por isso, com efeito, o que e engendrado pela 
natureza 6 inteiramente debil, porque, quando a contemplagao enfraquece, ela 
produz um objeto de contemplagao d£bil; os homens tambem, quando possuem 
uma contemplagao enfraquecida, fazem de sua agao uma sombra de sua 
contemplagao e da razao. Isso porque, como a contemplagao nao basta para eles, 
pois sua alma e debil, eles nao conseguem apreender suficientemente sua visao e, 
por isso, nao sendo preenchidos por sua visao, mas desejando ve-Ia, sao levados a 
agao para verem o que nao podiam ver com o intelecto. Na verdade, quando 
produzem algo, 6 que eles mesmos desejam ve-lo e contempla-lo e tambem que 
outros o percebam, sempre que seu projeto, de acordo com suas possibilidades, 
tome-se agao. 

De fato, por toda parte descobriremos a produgao e a agao sao, ou a 
debilidade ou a consequencia da contemplagao: debilidade, se nao se tenciona 
nada alem do praticado; consequencia, se tern um outro objeto anterior para 
contemplar mais forte que o que foi produzido 26 . Pois por que alguem, sendo capaz 

26 Agao e produgao, praxis e da poiesis, sao coisas diferentes. A produgao envolve conhecimento e 
previa contemplagao, sendo por isso consequencia da contemplagao; as artes sao todas produgoes. 
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de contemplar o verdadeiro, iria, por iniciativa prbpria, voltar-se para a imagem 
do verdadeiro? Prova disso tambem sao as criangas mais lerdas que, incapazes de 
aprendizado e contemplagao, descambam para as artes e trabalhos manuais. 


5. Como explicamos, acerca da natureza, de que modo sua g§nese e 
contemplagao, voltando-nos para a alma anterior a natureza, conversemos sobre 
como sua contemplagao, seu gosto por aprender, sua indole investigativa, suas 
dores de dar a luz 27 o que conhece e sua plenitude a fazem, quando ela inteira se 
tornou um objeto de contemplagao, produzir outro objeto de contemplagao; assim 
como cada arte produz: cada arte, quando atinge a plenitude, produz no aprendiz 28 
uma outxa arte menor parecida que carrega um trago de todas; no entanto, ela e 
todas de modo diferente, como objetos de visao e de contemplagao frageis e 
incapazes de ajudarem a si mesmos. 


pois elas tem um principio inteligivel (cf. V. 9 [5J 11). A agao, por sua vez, e uma debiltdade 
contemplativa, mera imitagao e sombra da contemplagao e da razao; seu campo de operagao e 
inferior ao da produgao e ela atua nesse campo apenas por deliberagao, esforgo e instrumentos 
Hsicos. 

27 Cf. IV, 7 [2] 13, 4-8; V. 5 [32] 6.23; V, 8 [31] 12, 5, E curioso notar que Plotrno pode ter sido o rinico 
txLosofo da Antiguidade que utilizou a metafora da partuxigao, nao do ponto de vista da parteira ou 
da crianca que luta para deixar o ufcero da mae, como o fez Platao (Teeteto 149 e; Epinomis 973 d, por 
exemplo), mas da perspectiva da mulher que da & luz, A descrigao de Plotino do trabalho de parto e 
do proprio parto, em V, 3 [49] 17, indicam uma familiaridade com a parturigao, pois essas 
descrigoes paxecem depender de uma atengao especial aos relatos das mulheres acerca de suas 
experiencias ou de uma interessada observagao (Miles, 1999, p, 168). 

23 Mantenho aqui o texto dos manuscritos - en paidioi ("no aprendiz") - em vez de adotar a corregao 
proposta por Theiler e aceita por Henry e Schwyzer - en paignioi ("no brinquedo"). Na mirtha 
opiniao, essa corregao nao se apresenta um sentido melhor do que a ligao anterior. 
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Portanto, a parte primeira da alma 29 , como esta sempre plenificada e 
iluminada e voltada para o alto, la permanece, mas a outra parted, participando da 
primeira participagao da que participou 31 , avanga: pois a vida que procede da vida 
sempre avanga; com efeito, sua atividade atinge todos os lugares e nao ha onde 
falhe. Contudo, avangando, ela permite que sua parte anterior, a parte anterior de 
si mesma 32 , permanega onde a deixou; porque, se abandonasse a parte anterior, ele 
nao estaria em todas as partes, mas apenas onde termina sua progressao. Mas a 
parte que avanga nao e igual & que permanece. Entao, se essa atividade deve 
chegar a todas as partes, se nao pode haver onde ela nao esteja, se a parte anterior 
sempre e diferente da posterior, e se a atividade procede da contemplagao ou da 
agao, mas a agao ainda nao existe - pois nao 6 possivel que ela exista antes da 
contemplagao -, segue-se necessariamente que toda atividade da alma 6 
contemplagao, embora uma mais fraca que a outra; de sorte que o que parece ser 
uma agao conforme a contemplagao € a mais fraca das contemplagoes; pois o que e 
gerado deve sempre ser homogeneo ao que gera, porem mais fraco por perder suas 
caracteristicas ao descer. 

A bem dizer, tudo e tacito, porque nao ha necessidade de nenhuma 
contemplagao nem agao visivel ou externa, e a alma e quern contempla e quern 

29 Trata-se, provavelmenfce, da alma superior intelectiva, a hipostase alma, e nao da parte superior 
da alma humana. 

30 A natureza ou alma inferior, a alma superior participa diretamente do intelecto 

31 A alma superior participa diretamente do inteligivel e a inferior participa da paiticipagao 
daquela, ou seja, participa indiretamente do inteligivel. 

32 Mantenho esta frase, extirpada do texto por sugestao de Dodds, que a considerou uma glosa. 



678 


contemplou assim, uma vez que ela o faz de modo mais exterior e diferente 
daquele 33 que e anterior a ela, ela produz o que lhe e posterior, e a contemplagao 
produz contemplagao. Nao tem Iirnite a contemplagao, nem o objeto de 
contemplagao. E por isso - ou melhor, tamb^m por causa disso - ela esta em todo 
. gar 34 : pois onde nao? E acontece o mesmo em todas as almas. Pois a 
contemplagao nao e delimitada por nenhuma magnitude. Entretanto, ela nao 6 a 
mesma em todos os seres, assim como nao e do mesmo modo em todas as partes 
' ■ uma. Por isso o auriga transmite aos cavalos o que viu 35 e eles, ao receberem, 
obviamente desejam o que viram, pois nao o receberam todo. Se agem porque 
desejam, agem por causa do que desejam. E isso era objeto de contemplagao e 
contemplagao. 

6. Portanto, a agao existe por causa da contemplagao e do objeto de 
contemplagao: assim, a contemplagao d o fim tambem para aqueles que agem, e o 
que sao incapazes de conseguir diretamente, buscam obter circunvagando. Pois, 
quando alcangam o que desejam, o que eles queriam que existisse, nao a fim de nao 
conhece-lo, mas para que o conhegam e o vejam presente em sua alma, 6 evidente 
que era algo que esperava para ser contemplado. Porque eles agem em vista de um 
bem: isto 6, nao agem para que o bem resultante da agao lhes seja exterior nem 
para que nao o possuam, mas para possui-lo. Mas possui-lo onde? Na alma. Entao, 

33 O mtelecto. 

34 Porque a alma produz, a contemplagao esta em todas as partes, ou rnveis, em que esta a alma. 

35 Cf. Platao, Fedro 247 e 5-6. 



679 


novamente a aqao retomou a contemplagao: porque aquilo que o agente capta em 
sua alma, que e razao, que poderia ser isso senao uma razao silenciosa? E quanto 
mais dentro da alma, mais silencio. Porque a alma, entao, atinge a tranqtiilidade e 
nada busca por estar plenificada, e a contempla^ao, em alguem assim, repousa no 
interior porque ele confia que a possui. E quanto mais nitida a confianqa, mais 
calma e tambem a contempla^ao, porque conduz mais & unidade e porque o 
cognoscente, na medida em que conhece - agora devemos ser serios! -, chega a 
uma unidade com o que 6 conhecido. Porque, se forem dois, o cognoscente sera 
diferente do conhecido: assim, estariam como que justapostos e esse par nao seria 
conciliado 36 , como quando as razoes que estao dentro da alma nada produzem. 

Por isso a razao nao deve ser exterior, mas estar unificada com alma daquele 
que aprende ate que ele a descubra como propria. Bern, a alma, quando apropriada 
e disposta 37 , profere e maneja a razao - pois nao a possuia primariamente - e a 
compreende e, por esse manejo, toma-se como que diferente dela e, raciocinando, 
olha para ela como algo diferente de si 38 ; todavia, a alma tambem era razao e um 
tipo de intelecto, mas um intelecto que ve algo outro. Pois ela nao e plena, mas 
carece do que e anterior a ela; no entanto, ela tambem ve quietamente o que 
profere. Pois aquilo que proferiu com sucesso, jd nao o profere, mas o que profere, 


36 Traduzo oiketosen ("conciliou"), que se encontra na voz ativa, por uma constru<;ao passiva para 
dar conta da incerteza do sujeito do verbo, que pode ser tanto a alma, quanto a contemplacao. 

37 Isto e, depois de unificar-se com a razao fonnativa e estar disposta de acordo com ela. 

38 A parte superior da alma humana, a intelectiva, unifica-se com a razao inteligfvel; a parte inferior, 
responsavel pelo pensamento discursivo, recebe essa razao da superior e dela se afasta para pensa- 
la e proferi-la discursivamente. 
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profere em virtude de sua defici&ncia para examina-Io, compreendendo o que 
possui. No entanto, nos homens que agem, a alma ajusta o que possui ao que esta 
fora dela. E, por possuir mais intensamente, ela 6 mais calma do que a natureza; e 
por possuir mais, e mais contemplativa 39 ; mas, por nao possuir perfeitamente, ela 
anseia mais possuir a compreertsao do que foi contemplado e a contempla^ao 
proveniente do exame. Mas se, depois abandonA-Ia 40 e deter-se em outras coisas, 
ela em seguida se reeleva, contempla com a parte de si que havia abandonado; no 
entanto, a alma que permanece em si mesma faz menos isso. Por isso o homem 
sabio revela a outro o que tem em si depois de haver terminado seu raciocmio 41 : 
mas sua visao se volta para si mesmo* 2 . Pois ele se voltou para o uno e para o 
sereno, nao apenas das coisas externas, mas tamb^m em relagao a si mesmo, e tudo 
lhe 6 interior. 


7. Portanto, que todos os entes que existem verdadeiramente provem da 
contemplagao e sao contempla^ao, e que as coisas originadas a partir desses entes 


39 A alma humana e capaz de contemplar com maior perfei^ao e intensidade do que a natureza; por 
isso, as obras da arte humana podem ser mais perfeitas do que as da natureza. A audacia dessa 
afirmacao reside na possibilidade de que um quadro pode ser superior a paisagem retratada e - por 
que nao? - que o retrato de um humano pode ser mais belo que o proprio humano, uina vez que 
este e, pelo menos no que diz respeito ao corpo, produto da natureza. Veja-se a impressionante tese 
apresentada em V, 8 [31] 1. 

40 Sua parte superior. 

41 Ksta passagem nos faz lembrar imediatamente do capitulo 8 da Vida de Plotino. Porfirio relata que, 
assim como o sabio aqui descrito, Plotino escrevia seus tratados como se copiasse de um Iivro: ap6s 
refletir sobre um assunto e compor um escrito mental, ele redigia o tratado de um so golpe; Plotino 
estava sempre em intensa atividade intelectual, mas jamais negligendava seus afazeres cotidianos; 
estava ao mesmo tempo voltado para si e para os outros. Note-se que Plotino iniciou sua atividade 
literaria aos cinqiienta anos, "depois de haver terminado seu raciocinio", certamente. 

42 Tambem podemos compreender esta frase assim: em rela^ao a si mesmo, ele e visao. 
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que contemplam tambem sao elas mesmas objetos de contemplagao, uns para a 
sensagao, outros para o conhecimento ou para a apiniao; e que as agoes tem no 
conhecimento seu fim e sao desejo de conhecimento, e que as geneses partem da 
contemplagao e terminam na realizagao de uma forma e de um outro objeto de 
contemplagao; e que, em geral, todas as coisas, sendo copias de seus produtores, 
produzem objetos de contemplagao e formas; e que as realidades que se originam, 
sendo imitagoes dos entes, mostram que seus produtores tem como fim, ao 
produzir, nao as produgoes ou as agoes, mas seu resultado para que seja 
contemplado, e que a esse resultado nao so os raciocinios desejam ver mas 
tambem, mesmo antes deles, as sensagoes, para as quais o conhecimento 6 o fim, e 
que, ainda antes delas, a natureza produz o objeto de contemplagao presente nela 
mesma e sua razao, realizando uma nova razao: isso 6 evidente - algumas dessas 
conclusoes podiam ser imediatamente deduzidas, outras nossa conversa lembrou. 

Tambem e evidente que, como os entes primarios estao em contemplagao, 
era necesscirio que todas as outras coisas a desejassem, se e verdade que o fim de 
todas as coisas 6 seu prinripio 43 . De fato, quando os viventes engendram, as razoes 
que estao em seu interior os movem, e isso 6 uma atividade de contemplagao, e 
uma dor de dar a luz a produgao de muitas formas e muitos objetos de 


43 A importancia e profundidade desse axioma podem ser vislumbradas na observagao perspicaz de 
Armstrong (1966-1988, vol HI, p. 382, nota ad locum): "Esse e um dos prindpios fundamentals do 
pensamento filosdfico grego, que recebe aqui uma aplicagao especial. Fazendo da theorta 
['contemplagao'] o fim de ioda percepgao e agao, Plotino abole, sem duvida consciente e 
deliberadamente, a distmgao de Aristoteies entre praktike ['pr&tica'] e tkeoretike epistenie ['ciencia 
teorica'j ou didnoia ['racioclnio'] (cp. Etica a Nicdmaco I. 3,1095a5; VI 2,1139a21; X 10,1179a35f£.), e 
transforma toda a vida, nao apenas a do homem, mas a do universo, em filosofia no sentido de 
Aristoteies 7 '. 
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contemplagao, e preencher todas as coisas com razoes, e como que contemplar 
sempre: porque produzir § fazer uma forma existir, e isso 6 preencher todas as 
coisas com contemplagao. E os erros, tanto nos seres originados quanto nas agoes, 
sao desvios dos contemplantes em relagao a seu objeto de visao; e o mau artista e 
precisamente um exemplo de algu6m que faz formas feias. E os amantes tambem 
estao entre os que v§em uma forma e por ela se afanam. 

8. Essas coisas sao assim. Mas como, ao elevar-se a contemplagao da 
natureza & alma e desta ao intelecto, as contemplagoes se tomam sempre mais 
prdprias e unificadas aos contemplantes, e na alma sabia os objetos conhecidos 
tendem a identificagao com o sujeito, pois aspiram ao intelecto, e evidente que no 
intelecto ambos sao um, nao por apropriagao, como no caso da melhor alma, mas 
por essencia e porque "o mesmo sao o ser e o inteligir" 44 . Porque ja nao ha duas 
coisas diferentes: caso contrario, haveria algo outro que nao mais fosse duas coisas 
diferentes. Portanto, ambos devem ser realmente um: isso 6 contemplagao viva, 
nao um objeto de contemplagao como o que esta em sujeito diferente. Pois o que 
esta em outro vive por causa dele, nao 6 um autovivente. Qra, se um objeto de 
contemplagao e um pensamento hao de viver, deve existir uma vida em si que nao 
seja vegetativa, nem sensitiva, nem a psiquica restante 45 . Essas outras vidas, de 


44 Parmenides, fr. 3; tambem citado por Plotino em 1.4 [46] 10. 6 e V. 1 [10] 8.17. 

45 Isto e, vida dianoetica da alma. 
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certo modo, sao intelecgoes; mas uma e intelecgao vegetativa / outra sensitiva, outra 
psiquica 46 . 

Entao, como sao intelecgoes? Porque sao razoes. E toda vida e uma 
determinada intelecgao, porem uma e mais fragil que a outra, assim como a vida. 
Todavia, a que e mais nitida, essa 6 tambem a vida primeira e o primeiro intelecto 
uno. Assim, a vida primeira 6 uma intelecgao, e a vida segunda e uma segunda 
intelecgao, e a ult im a vida 6 a ultima intelecgao. Portanto, toda vida 6 desse genero 
e 6 intelecgao. Mas talvez as pessoas falem sem dificuldade de diferentes tipos de 
vida sem, no entanto, mencionar diferentes intelecgoes, dizendo porem que 
algumas sao intelecgoes e outras nao o sao de modo algum, porque eles nao 
investigam o que e a vida em geraL Deve-se, porem, assinalar o seguinte: 
novamente a razao nos mostra que todas as coisas sao um acessdrio da 
contemplagao. Portanto, se a vida mais verdadeira e vida pela intelecgao e esta sera 
identica & intelecgao mais verdadeira, a intelecgao mais verdadeira vive e a 
contemplagao e o objeto de contemplagao correspondente sao um vivente e uma 
vida, e os dois juntos sao um s6. 

Entao, se os dois sao um s6, como este um 6 multiplo? Porque aquilo que ele 
contempla nao e um. E mesmo quando contempla o uno, nao o contempla como 
uno 4 ?; se nao, nao se toma intelecto. Principiado como algo uno, o intelecto nao 

46 Identificagao radicalmente subversiva para um platonico que, no entanto, 6 conclusao necessdria 
do que foi exposto ate aqui (veja-se a nota 42) e perdurara no pensamento plotiniano - Plotino e 
ainda mais incisivo em VI. 7 [38] 7.30-31; cf. introdu^ao, IV, 1, nota 112. 

47 Cl. VL 7 [38] 15 e V. 3 [49] 11. 
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permaneceu como comegou, mas nao percebeu que ele mesmo havia se tornado 
mtiltiplo, como se estivesse embriagado 48 , e se expandiu desejando possuir todas as 
coisas - quao melhor seria para ele nao ter desejado isso, pois se tomou o segundo! 
-, pois 6 como urn drculo que, expandindo-se, tomou-se figura, superficie, 
circunferencia, centro e raios, parte superior e parte inferior. Melhor d de onde; 
pior, aonde. Pois o aonde nao era tal qual o a partir de onde e aonde, nem o a partir 
de onde e aonde era como o a partir de onde apenas. 

Em outras palavras, o intelecto nao e o intelecto de um dnico ser, mas £ 
universal; sendo universal, e intelecto de todos os seres. Como, pois, £ todos os 
seres e 6 de todos os seres, e preciso que mesmo uma parte sua contenha tudo e 
todas as coisas; caso contrdrio, havers uma parte dele que nao serd intelecto, ele 
sera composto de nao-intelectos e serd uma aglomeracao amontoada esperando 
para tomar-se um intelecto a partir de todas as coisas. Por isso eie e ilimitado 
tambem dessa forma e, se algo provem dele, ele nao se enfraquece, nem o que dele 
provem, pois este tambem e todas as coisas, nem aquele de que ele provem, pois 
nao era um composto de partes. 

9. Esse, pois, e o intelecto: por isso nao e o primeiro, mas deve existir o que 
estd alem dele 49 , que foi a razao de nossas previas reflexoes porque, em primeiro 
lugar, a multiplicidade € posterior a unidade; e, depois, o intelecto e numero, mas o 

48 Cf. Platao, Banquets 203 b 7. 

49 Cf. Platao, Republica 509 b 9. 
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principio do mimero, e desse tipo de mimero, 6 o que 6 realmente uno 50 ; e o 
intelecto e ao mesmo tempo intelecto e inteligivel, sendo assim dois ao mesmo 
tempo. Se ele e dois, e preciso conceber o que anterior a dualidade. 

Que 6, entao? So intelecto? Mas a todo intelecto se conecta o inteligivel; 
portanto, se 6 preciso que o inteligivel nao se conecte a ele, nao sera intelecto. Logo, 
se nao ha de ser intelecto, mas se esquivara da dualidade, o anterior a essa 
dualidade deve estar alem do intelecto. E o que o impede de ser ele mesmo o 
inteligivel? E que o inteligivel tambem se conecta ao intelecto. Se nao e intelecto 
nem inteligivel, que seria, entao? Aquilo de que provem o intelecto e o inteligivel a 
este conectado, responderemos. Entao, que 6 isso e de que qualidade havemos de 
imagina-lo? Ora, ele sera algo que ou intelige ou nao intelige. Se intelige, entao e 
intelecto, mas, se nao intelige, desconhecer& ate a si mesmo: dessa forma, que h& de 
vener&vel?si Pois, mesmo se dissermos que ele e o bem e que 6 a mais simples das 
coisas, nao diremos algo claro e distinto, ainda que digamos a verdade, enquanto 
nao conseguirmos algo que fundamente nosso racioclnio ao falarmos dele. 
Ademais, dado que o conhecimento das outras coisas acontece atraves do intelecto 
e que somos capazes conhecer o intelecto pelo intelecto, com que intuigao 
imediata 32 haveriamos de capturar isso que ultrapassa a natureza do intelecto? 
Diremos, a quern necessita de uma indicagao de como e possivel, que 6 pelo que ha 


so Ci. V. 1 [10] 5. 3-19 e V. 5 [32] 5.1-13. 

51 Cf. Platao, Softs ta 249 a 1; Aristoteles, Metajisica A 9.1074b 17-18. 

52 Lpibclc uthruu. 



686 


de semelhantess em n6s. Porque ha, em nds tamb6m, algo dele: na verdade, nao ha 
onde nao esteja para aqueles que podem participar dele. Pois o onipresente, onde 
quer que apliques tua capacidade de receb§-lo, dai o recebes: como se uma voz 
preenchesse o deserto ou, com o deserto, homens tambem, e tu, em qualquer Iugar 
do deserto, direcionando teus ouvidos, captas a voz, toda ela e ainda nao toda«. 

Entao, o que captamos aplicando o intelecto? Na verdade, o intelecto deve, 
por assim dizer, retroceder para o que esta atras dele e, como que abandonando-se 
aqueles que estao atras dele, ele que e ambi-semblante 55 em relagao a tais coisas, se 
deseja ver aquele, nao deve ser inteiramente intelecto. Pois, com efeito, o intelecto 6 
a primeira vida, uma atividade que estS em transcorrencia atraves de todas as 
coisas: em transcorrencia nao porque esta transcorrendo, mas porque se 
transcorreu. Portanto, se 6 vida e e transcorrencia e possui todas as coisas de modo 
exato e nao generico - pois assim as possuiria imperfeita e inarticuladamente -, e 
preciso que ele provenha de algo outro que )& nao esteja em transcorrencia, mas 
seja o principio da transcorrencia, e o principio da vida, e o principio do intelecto e 
de todas as coisas. Pois a totalidade das coisas nao e o principio, mas todas elas 
provem do principio, e ele ainda nao e todas as coisas nem alguma dentre todas. 


53 O que ha, em nos, de semelhante ao uno e nossa urddade intrinseca que preserva nossa existencia 
(cf. VL 9 [9] 1. lss.). 

54 A alma, quando preparada, recebe o advento do uno assim como o ouvido que apreende a voz: 
ambos recebem tudo que lhes e possivel, mas isso nao significa que recebam todo o uno ou toda a 
voz; captamos algo que e onipresente, mas nao somos capazes de capta-lo como onipresente. 
Cilento, 1960, p. 303, percebeu que esta passagem e semelhante a Lucrecio, De Remm Natura, IV, 
563-4. Hi ainda uma imagem semelhante no Evangelho de Joao, 1,23. 

55 Amphistomos, "que tern duas faces": o intelecto tem uma face voltada para o uno e outra voltada 
para si mesmo. 
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para que as engendre todas e para que nao seja multiplicidade, mas o principio da 
multiplicidade: pois aquele que engendra e, sob todos os aspectos, mais simples 
que o engendrado. Assim, se ele engendrou o intelecto / ele mesmo deve ser mais 
simples do que o intelecto. 

Todav^ se alguem pensasse que ele e o proprio uno e tambem todas as 
coisas, ou ele sera todas uma a uma, ou todas em conjunto. Entao, se for o conjunto 
de todas reumdas, sera posterior a todas; ja se ele for anterior a todas, todas serao 
diferentes dele e ele, diferente de todas; mas, se ele e todas as coisas forem 
simultaneos, ele nao sera o principio. Entretanto, e preciso que ele seja o principio e 
exista antes de todas as coisas, a fim de que todas tambem existam depois dele. 
Quanto a ser ele cada uma delas separadamente, antes de tudo, cada uma sera 
identica a nao importa qual outra e, depois, ele sera todas juntas e nao se 
distinguirao em nada. Dessa forma, ele nao 6 nenhuma dentre todas, mas anterior 
a todas. 

10. Que e, afinal? Potencia de todas as coisas 56 : se esta nao existisse, nada 
existiria, nem seria o intelecto a vida primeira e total. Mas o que estd alem da vida 
e causa da vida, pois a atividade da vida, sendo todas as coisas, nao e a primeira, 
mas ela mesma defluiu, por assim dizer, como de uma fonte. Concebe, pois, uma 
fonte que nao possui outro principio e que se doou a todos os rios, sem ter sido 

56 O uno nao e potencia passiva, oposta ao ato, mas potenda ativa, capacidade e poder de gerar 
todas as coisas (cf. IV. 8 [6] 6.11; V. 4 [7] 2.38; VL 9 [9] 5.36; V. 1 [10] 7.9; VL 8 [39] 9.45). 
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consumida pelos rios, mas permanecendo ela mesma em quietude/ e os rios que 
dela defluem, antes que cada um coira por um rumo diferente, ainda estao todos 
juntos, embora cada um deles j& saiba, de certo modo, aonde levara suas correntes; 
ou concebe ainda a vida de uma planta enormissima que a perpassa totalmente, 
enquanto seu principle* permanece e nao se disperse por toda ela, pois esta, 
digamos, assentado na raiz? 7 . Portanto, apesar de ter conferido a planta toda sua 
mulnpla vida, ele mesmo permaneceu, porque nao era mdltiplo, mas principio da 
multiplicidade. Nada espantoso. Ou, antes, e espantoso como a multiplicidade da 
vida provem da nao multiplicidade e como nao existiria multiplicidade se nao 
existisse antes da multiplicidade aquilo que nao era multiplicidade. Porque o 
principio nao se divide no todo; pois, dividido, destruiria tamb6m o todo, e este 
nem mesmo teria se originado se seu principio nao permanecera em si mesmo, 
sendo diferente dele. 

Por isso, da-se por toda parte a ascensao ao uno 58 . E em cada coisa ha um 
uno, a que ascenderas, e este universo ascender^ ao uno anterior a ele, nao 
absolutamente uno, ate que se chegue ao uno absoluto; mas este nao mais 


57 Com estas imagens, Plotino traduz em termos sensiveis importantes aspectos do principio de 
doagao sem perda (cf. introdu<;ao, IV, 1, c), segundo o qual o uno (a) produz etemamente, (b) a 
partir de sua natureza inesgotavel (V, 9 [9] 9.3-4), (c) sem qualquer mudan^a ou altera (,ao (m. 8 [30] 
8. 46-48), e (d) sem qualquer delibera^ao ou inclinagao para produzir (V. 1 [10] 6. 25-27; V. 3 [49J12. 
28-33; cf. V. 5 [32] 12, 43-49) e (e) sem conhecimento de seus produtos (VI. 7 [38] 39.19.33). 

58 Esta frase e um perfeito exemplo da ambival&icia semantica do discurso plotiniaiio acerca do 
irtefevel: anagoge significa tanto "remissao", "redu^ao", quanto "ascensao". Atraves de uma mesma 
frase, duas coisas sao ditas: a) em todos os casos, em todos os entes, podemos efetuar uma remissao 
a urtidade intrinseca que compoe sua ess^ncia e que garante sua existencia; b) em todos os casos, 
em todos os entes, podemos ascender, a partir da unidade intrinseca que preserva todos os entes, a 
unidade primordial da qual deriva a realidade. Reencontramos esta frase, com ligeiras 
modifkacSes, em V. 4 [7] 1.2 e V. 5 [32] 4.1. 
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ascender^ a outro. Entretanto / se considerarmos o uno da planta - e este 6 seu 
princfpio permanente - e o uno do vivente, e o uno da alma, e o uno do universo, 
consideramos o que em cada um deles ha de mais poderoso e precioso; mas, se 
considerarmos o uno dos entes verdadeiros, seu prindpio, fonte e poder, 
haveremos de nos tomar incredulos e suspeitar que ele seja o nada? Sim, ele 6 o 
nada que nao 6 nenhuma dessas coisas de que 6 prindpio, mas 6 tal que, de nada 
podendo ser predicado, nem ente, nem essencia, nem vida, e o que esta acima de 
tudo isso. E se o vislumbrares, abstraindo dele o ser, seras maravilhado. E, 
langando-te para ele, e alcangando-o dentro de ti 59 , serenando-te, trata de 
compreende-lo melhor, concebendo-o por uma intuigao e contemplando» sua 
grandeza pelas coisas que existem apos e por ele. 

11. E ainda o seguinte: como o intelecto e uma vista e uma vista que esta 
vendo, sera uma potencia que passou a ato. Portanto, ele tera tanto materia, quanto 
forma - [como uma visao em ato] 61 mas sua materia sera a existente nos 
inteligiveis; porque a visao em ato carrega dualidade: ele, sem dtivida, era uno 


59 O texto desta passagem e incerto. Os cddices apresentam en tots autoii, que nao faz sentido; Henry 
e Schwyzer propoem entds autoii , com o que teriamos: "conseguindo serenar-te dentro dele". Sigo, 
no entanto, a ligao de Dodds: entds sautou ; nao e preciso sair de si mesmo para atingir o uno, pois ha 
em n6s algo dele, como foi dito no capitulo 9 (cf., por exemplo, 1.1 [53] 8.1-12; V. 1 [10] 10.1-6; VI. 7 
[38] 31.8; VL 9 [9] 8.19-20). 

60 Synordn: "vendo simultanea e totalmente"; neste trecho, ha tres verbos iniciados pelo prefixo syn: 
synnoem ("inteligir em conjunto", "compreender"), synienai ("lan^ar juntamente", "conceber") e 
synordn enfadzam a presenga do uno em todas as coisas. 

61 0 trecho entre colchetes foi considerado glosa por Theiler, seguido por Henry e Schwyzer. 
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antes de ver 62 . Entao, a unidade se tornou dualidade e a dualidade, unidade. 
Portanto, para a visao®, sua plenitude e sua perfeigao, por assim dizer, adv£m do 
objeto sensfvel, mas, para a vista do intelecto, € o bem que a plenifica. Pois, se ele 
mesmo fosse o bem, por que necessitaria ver ou ter atividade, de modo geral? 
Porque as demais coisas estao ao redor do bem e atraves do bem t£m sua 
atividade, mas o bem de nada carece: por isso nao het nada nele alem de si mesmo. 

Assim, ao enunciares "o bem", nao penses em mais nada: pois, se 
adicionares algo a ele, nao importa o que tenhas adicionado, o faras deficiente. Por 
isso, nem a intelecgao deves acrescentar-lhe, para que nao lhe des algo alheio e o 
fagas dois, intelecto e bem. Pois o intelecto precisa do bem, mas o bem nao precisa 
dele; por isso, quando o intelecto alcanna o bem, torna-se boniforme 64 e e 
aperfeigoado pelo bem, porque a forma que recai sobre ele, provinda do bem, o faz 
boniforme. Qual o trago do bem que se vislumbra no intelecto, tal o seu arquetipo 
verdadeiro que convem conceber, sugerido a partir do trago que se difunde sobre 
intelecto. O bem, portanto, deu ao intelecto o trago de si nele presente, para que 
ele, vendo-o, o tivesse; assim, o desejo 6 inerente ao intelecto, que esta sempre 
desejando e sempre alcangando, mas aquele nao deseja - pois que desejaria? - nem 


62 Era uma coisa s6; apenas visao, sem objeto visto; quartdo passa a ato 7 toma-se duplo: visao e 
conteudo visto. 

63 Para a visao sensiveL 

64 Agathoeides ; cf. 3?latao / Republica 509 a 3. 
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alcanna: pois nada desejava. Portanto, nem mesmo e intelecto. Pois, no intelecto, ha 
o desejo e a propensao para a forma dele 65 . 

Entao, o intelecto 6 belo, a mais bela de todas as coisas / repousando em pura 
luz e "em pura radiancia" 66 , contendo a natureza dos entes, e este nosso belo 
universo tambem e sombra e imagem dele, que repousa em todo fulgor, porque 
nada nele e ininteligfvel, nem obscuro, nem desmesurado, vivendo uma vida bem- 
aventurada; e assombro teria 67 quern tambem o viu e, como deveria, nele adentrou 
e se tomou uno com ele. De fato, assim como quem alga o olhar para o ceu, vendo 
o esplendor dos astros, imagina e procura quem os fez, do mesmo modo quem 
contemplou e viu e se maravxlhou com o universo inteliglvel tambdm deve 
procurar seu feitor, quem foi que o trouxe a existencia e como, ele que engendrou 
uma crianga como o intelecto, urn belo rapaz que se toma abundancia atraves 
dele 68 . Todavia, aquele definitivamente nao e nem intelecto nem abundancia, mas e 
anterior ao intelecto e a abundancia: pois o intelecto e a abundancia sao posteriores 
a ele, uma vez que necessitaram ter se tornado abundantes e ter inteligido; com 
efeito, estao prdximos do que nao tern car^ncia e nao necessita inteligir, mas eles 
possuem verdadeira plenitude e intelecgao porque as possuem primeiramente. 
Mas o que e anterior a eles nem necessita nem possui: ou nao seria o bem. 

65 Autou: termo ambivalente: o uno faz recair sobre o intelecto sua forma e o intelecto se toma 
"boniforme"; todavia, o uno mesmo § sem-forma, de modo que o intelecto tende para a forma do 
uno que ha em si mesmo. 

66 Cf. Platao, Fedro 250 c 4. 

67 Talvez uma rcmiiuscencia de Homero (Iliada HI, 342). 

68 Cf. Platao, Cratilo 396 b; neste trecho, Plotino brinca com os dois sentidos da palavra kopos, 
"rapaz" e "abundancia". 
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III. 9 [13] 

Consideragoes diversas 1 

1. "O intelecto", diz ele 2 3 , "ve as ideias que estao no vivente que existe" 5 ; em 
seguida, diz, o demiurgo "pensou que este universo haveria de ter as mesmas 
coisas que o intelecto ve no animal que existe". Diz ele, portanto, que as formas ja 
existiam antes do intelecto e que o intelecto as intelige quando elas existiam? 
Entao, em primeiro lugar, deve-se investigar se aquele, refiro-me ao vivente, nao € 
o intelecto, mas diferente do intelecto; porque quern contempla e o intelecto; logo, 
o vivente em si nao e intelecto, mas diremos que ele e o inteligfvel e diremos que o 
intelecto tern como exteriores a si as coisas que ve. Portanto, ele contem imagens, e 
nao as verdadeiras, se as verdadeiras estao 14 4 . Porque 14, diz ele 5 , est4 tambem a 
verdade, no ente, onde estd cada coisa em si. Na verdade, ainda que sejam 
distintos entre si, nao estao separados um do outro, exceto por serem distintos 6 . 
Ademais, nada impede, no que conceme ao que foi dito, que ambos sejam uma so 


1 Porfirio apresenta este tratado como o decimo terceiro escrito de Plotino (Vida de Plotino, 4.47) e o 
classified entre aqueles de tema cosmoldgico (ibid* 23, 77); no entanto, como o prdprio titulo indica, 
este nao 4 um tratado propriamente dito, mas uma coletanea de breves ftagmentos desconexos; os 
temas dos fragmentos, diferentemente do que nos diz Porfirio, nao sao cosmologicos: o fragmento 1 
trata do intelecto; 2 e 6, do homem ; 3 e 5, da alma ; 4, 7 e 9, do intelecto e do uno; apenas 8, que 
trata da potencia e do ato, possui rela^ao com os temas da segunda e da terceira Eneadas (sobre o 
m6todo editorial de Porfirio, veja-se a introdu^ao I* 2), 

2 Platao, Timeu 39 e 7-9. 

3 Isto 4, o vivente essential. 

4 No vivente. 

5 Cf. nota 2 e Republics 508 d 5. 

6 Ou seja, intelecto e vivente essential sao distintos conceitualmente, mas sao identicos na realidade. 
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coisa mas que se distingam mentalmente, se e verdade que se distinguem apenas 
porque um e o inteligido e outro quem intelige; pois ele nao diz 7 que aquilo que o 
intelecto ve esta em outro completamente distinto, mas em si mesmo porque em si 
mesmo cont6m o inteliglvel. Ora, nada impede que o inteligfvel tambem seja um 
intelecto em repouso, em unidade e em quietude, mas que a natureza do intelecto 
que v§ aquele intelecto que existe em si mesmo seja uma atividade que provenha 
daquele, ou veja aquele; e que, vendo aquele, seja semelhante dquele, intelecto 
daquele porque intelige aquele; e que, inteligindo aquele, seja ele mesmo intelecto 
e inteligfvel de um modo distinto por imita-lo. Isso, pois, e o que foi pensado, sao 
as formas que o demiurgo ve la para criar neste mundo os quatro ggneros de 
viventes 8 . Parece, entretanto, que ele 9 faz veladamente aquele que pensa diferente 
daqueles dois. Todavia, parecera a outros que os tres sao uma so coisa: o vivente 
que existe em si mesmo, o intelecto e aquele que pensa 10 . E a verdade e que, como 
em muitos casos, partindo um de certas premissas e outro de outras, entendem que 
sao tres, um de uma maneira e outro de outra. Dois ja foram tratados; mas quem e 
esse terceiro que pensou as coisas vistas pelo intelecto que estavam no vivente para 
que ele mesmo as produzisse, criasse e dividisse? Na verdade, 6 possfvel que, de 
certo modo, seja o intelecto quem dividiu, mas que, de outro, nao seja o intelecto 
quem dividiu: porque as coisas divididas provem dele, seria ele quem dividiu, 

7 Cf. Platao, Timeu 30 c 7-8,39 e 9. 

8 Cf. Platao, Timeu 39 e 10-40 a 2; os quatro generos sao o celeste, o aereo, o aquatico e o terrestre. 

9 Platao, 

10 Cf. II. 9 [33] 6.14-15; Numenio, Testirn. 25 Leemaivs = frag. 22 des Places (= Proclo, Comentario ao 
Timeu 268 a, p. 103. 28-32). 
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mas, porque ele mesmo permanece indiviso enquanto que as coisas que provem 
dele sao as divxdidas - e estas sao as almas 11 a alma seria quem as dividiu em 
uma multiplicidade de almas. E por isso diz ele 12 que a divisao e prdpria do 
terceiro e esta no terceiro, porque ele pensou o que nao e obra do intelecto - o 
pensamento 13 -, mas da alma, que possui uma atividade divislvel em uma natureza 
divisive!. 

2. Pois 14 , assim como a divisao de uma ciencia 15 una e total em teoremas 
particulares nao a faz desagregar-se nem fragmentar-se, mas cada teorema content 
em potoncia a ciencia total em que o prmcipio e o fim sao a mesma coisa, do 
mesmo modo tambem o homem deve preparar-se, para que os prindpios que ha 
nele sejam a urn s6 tempo fins e totalidades e que todo ele se concentre no 
elemento mais exlmio de sua natureza; tendo se tornado ele, o homem esta Id 16 : 
pois, por esse elemento mais eximio de si mesmo, quando quer que o tenha, estara 
em contato com aquele. 


11 Cf. Platao, Timeu 41 d-e. 

12 Platao, Timeu 35 a 3. 

13 Diannul', para Plotino, essa palavra 6 denota sempre o pensamento discursivo da alma, em 
oposi^ao a inteleojao i media la do intelecto. Tradnzi por "pensar" todas as ocorrencias do verbo 
dianoeisthai, que pode significar tan to "pensar discursivamente", quanto "conceber", "projetar". 

14 Gar. essa partialia conectiva revela o descuido de Porfirio, tuna vez que o que se segue nao tem 
nenhuma relagao com o fragmento anterior. 

15 A mesma imagem da multipEcidade de teoremas de uma ciencia una aparece tambem em IV. 3 
[27] 2. 50-54, IV. 9 [8] 5 (exemplificando a multipEcidade una da alma), em VI. 2 [43] 20.16 e VI. 9 
[9] 5.18.20 (exemplificando a multipEcidade una do intelecto). 

16 Quando iransformado em seu verdadeiro eu intelectivo, o homem esta no inteHgivel. 
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3. A alma universal nao se originou nem veio de lugar algum; pois sequer 
havia um onde; mas foi o corpo que, avizinhado-se, dela participou 17 . Por isso a 
alma nao est£ no corpo, nem diz Platao que ela esteja em algum lugar, mas sim que 
o corpo se dirige para ela 18 . Mas as demais almas tSm de onde - pois procedem da 
alma - e para onde vir, tanto para descer e deslocar-se; por isso tambem podem 
ascender. Aquela 19 , no entanto, estd sempre acima, onde cabe a alma estar por 
natureza; mas o que a segue e o universo, isto £, o que est& proximo dela ou o que 
esta sob o sol 20 . Assim, a alma partial e iluminada ao voltar-se para o que £ anterior 
a ela - porque se encontra com o ente -, ao passo que, voltando-se para o que vem 
depois dela, volta-se para o nao-ente. Faz isso quando se volta para si mesma; 
porque, querendo voltar-se para si mesma, cria o vem depois dela como imagem 
de si mesma, como se adentrasse o vacuo do nao-ente e se tomasse mais 
indeterminada 21 . E a imagem totalmente indeterminada dessa imagem e obscura: 


17 A alma nao se origina nem se situa fisicamente no espago, mas se divide sem se dividir nos 
corpos, que dela participant parcial e localmente (cf. IV. 8 [6] 4, IV. 9 [8] 1 e VI. 4 [22] 16). 

18 Cf. Timeu 36 d 9. 

19 A alma universal. 

20 O universo sensivel 

21 Passagem dificil. Aparentemente, trata-se do engendramento da materia: a alma parcial 
(entendida aqui como parte inferior da alma ou natureza) cria uma imagem de si: a materia, que e o 
nao-ente. Ha quem sustente que a "imagem de si mesma" e a alma inferior (O'Brien, 1996, p, 83; 
Laurent e Pradeau, 2003, p, 301, n. 23), ao passo que "a imagem totalmente indeterminada" (na 
ora^ao seguinte) 4 a materia (Igal, 1992, vol. II, p, 270, n, 31-32). Prefiro entender a passagem da 
seguinte maneira: a imagem da alma e a alma inferior, ou natureza, que produz uma imagem de si 
ao olhar para si mesma (cL IQ, 8 [30] 4); o que inicialmente est& depois da alma e que e, como 
entendo, previamente dado, e o nao-ente, ou materia; a natureza, entao, avan^a para esse vazio de 
existencia e, al sim, cria o universo senslvel, que passa a ser, num segundo momento, o que esta 
depois dela; ao ser engendrado, o universo senslvel e indetenninado, mas a alma lhe confere 
detenninagao ao avan^ar sobre ele (cl Narbonne, 1994, pp. 163-169). Para minha interpretagao, 
adoto o texto de Igal, que suprime a vtrgula ap6s to me on (na Iinha 11) e toma kenembatousa 
(tambem na Iinha 11) como traitsitivo. 
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pois 6 totalmente irracional e ininteligrvel e muito afastada do ente. Voltada para a 
regiao intermedia, esta onde lhe e apropriado, mas, olhando novamente sua 
imagem, como nmn segundo relance, a formata e, regozijando-se, a adentra. 

4. Entao 22 , como 6 possivel que do uno provenha a multiplicidade? Porque 
ele esta em todas as partes: pois nao M onde nao esta. Plenifica, portanto, todas as 
coisas. Entao, 6 multiplicidade, ou melhor, e j& todas as coisas^. Pois, se ele apenas 
estivesse em todas as partes, ele mesmo seria todas as coisas; entretanto, como nao 
esta em parte alguma, todas as coisas se originam por ele, pois aquele esta em 
todas as partes, mas elas sao diferentes dele, porque ele mesmo nao esta em parte 
alguma. Por que, entao, nao basta que ele mesmo apenas esteja em todas as partes 
mas, alem disso, deva tambem nao estar em parte alguma? Porque deve haver um 
uno antes de todas as coisas. Entao, 6 preciso que ele plenifique e produza todas as 
coisas, mas nao seja ele todas as coisas que produz. 

5. E necessario que a alma mesma seja como a visao e tenha o intelecto como 
objeto de sua visao, e que ela seja indeterminada antes de ver, mas capaz por 
natureza de inteligir; portanto, deve ser materia em rela^ao ao intelecto. 


22 Oun: mats um conectivo sem relagao com o que precede (cf. n. 14), 

23 E possivel tomar esta oragao tanto como uma objegao mental, quanto como a afirmagao paradoxal 
de que o uno £ todas as coisas sem ser nenhuma delas (cf. V, 2 [11] l t 1). 
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6. Quando inteligimos a n6s mesmos, e evidente que vemos uma natureza 
que intelige, ou estariamos faiseando no inteligir. Se, pois, inteligimos e inteligimos 
a nos mesmos, inteligimos uma natureza que e intelectiva; logo, anterior a essa 
nossa intelecgao, ha outra intelecgao como que em quietude. E, com efeito, ela 6 
intelec^ao da essgncia e intelecgao da vida 24 ; assim, anteriores a essa vida e a essa 
ess§ncia, M outra essSncia e outra vida. Logo, sao essas que v§em todos aqueles 
que sao atividades. E se as atividades conformes ao inteligirmo-nos a n6s mesmos 
desse modo sao intelectos, entao o inteligivel seremos realmente nos. Mas a 
intelec^ao de nos mesmos leva uma imagem. 

7. O primeiro 6 pot§ncia de movimento e de repouso, de modo que ele esta 
alem deles. O segundo est£ em repouso e em movimento em tomo daquele; e o 
intelecto est& no segundo 25 : pois e distinto daquilo para o qual dirige sua 
intelecgao, ao passo que o uno nao tem intelecgao. Aquele que intelige e duplo, 
mesmo quando se intelige a si mesmo, e e deficiente porque possui seu bem no 
inteligir, nao em sua existencia 26 . 

8. O estar em ato, para tudo o que passa da potencia ao ato, consiste em ser 
sempre aquilo mesmo que 6 enquanto exista; assim, a perfeigao existe tambem nos 


24 Como recomendam Henry e Schwyzer (ad locum), devemos tomar esses dois genitivos como 
subjetivos, e nao como objetivos. 

25 Cl. Platao, Parmenides 146 a 7; Carta II 312 e 3. 

26 Hypostasis. 
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corpos, por exemplo, no fogo; mas eles nao podem existir para sempre porque 
estao acompanhados de materia; todavia, o que quer que seja incomposto e 
existente em ato existe sempre. Mas 6 possivel que uma mesma coisa que esteja em 
ato esteja em potencia sob outro aspecto. 

9. Mas 27 o primeiro, que esta al6m do ente, nao intelige; e o intelecto 6 os 
entes e aqui estao o movimento e repouso 23 . Pois o primeiro nao estci ao redor de 
nada, mas sao as demais coisas que estao descansadamente ao redor dele em 
repouso e em movimento 29 . Com efeito, o movimento e desejo, mas aquele nada 
deseja: pois que desejaiia o altissimo? Entao, nao intelige nem a si mesmo? Nao se 
diz que, em geral, pelo fato de que uma coisa possui a si mesma, ela tambem 
intelige? Nao, nao se diz, por possuir a si mesma, que ela intelige, mas sim por 
olhar para o primeiro. Essa intelecgao 6 de fato a primeira atividade. Se, pois, essa e 
a primeira, nao deve haver nenhuma anterior. Logo, aquilo que da origem a essa 
esta alem dela; assim, a inteleegao posterior aquele e segunda. Ademais, a 
intelec^ao nao e o primariamente vener&vel; nem o e, portanto, toda intelec^ao, 
mas apenas a do bem 30 ; logo, o bem esta alem da intelecgao. Mas, entao, nao ter& 
consciencia 31 de si mesmo. Entao, o que seria a consciencia de si mesmo? Seria de si 


27 AUd: este conectivo adversativo pressupoe um contexto outro que o do paragrafo anterior (cf, 
notas 14 e 22). 

28 Cf. Platao, Sofista 254 d-e- 

29 Cf. Platao, Parmenides 146 a 7; Carta II 312 e 3. 

30 Genitivo objetivo: apenas a intelecgao que tem por objefco o bem, 

31 0 verbo e parakolouthein; na oragao seguinte, "consciencia" traduz parakotouthesis. 
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mesmo como sendo o bem ou nao? Se de si mesmo como bem, ja e o bem antes de 
ter consciencia; mas, se e a consciencia que o faz o bem, nao seria o bem antes dela: 
assim, ela tambem nao existird, porque nao sera consciencia do bem. Que, entao? 
Sequer vive? Na realidade, nao se deve dizer que ela viva senao no sentido de que 
ele da a vida. Mas aquilo que tem consciencia de si e que intelige a si mesmo e o 
segundo; pois tem consciencia de si mesmo para que, atraves dessa atividade, 
compreenda a si mesmo. Portanto, se conhece completamente 32 a si mesmo, e 
necessirio que tenha se encontrado ignorante de si mesmo, isto e, deve ser 
deficiente por sua prdpria natureza e aperfeigoar-se imediatamente pela intelecgao. 
Logo, deve-se descartar o inteligix: porque a adigao produz subtragao e deficiencia. 


32 Kataman th/mei. 



